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ENGLISH ABSTRACT: This thesis investigates counter-voices, counter-gazes  and  
(de-)constructions of German-African identities in contemporary German literature. In 
extended application of postcolonial concepts it examines the way in which post-colonial views 
and counter-views on Germany and Africaare produced and how in the process alternative 
identities are created and negotiated. Analyzing poetry, short stories and novels by Black 
German authors (May Ayim, Ika Hügel-Marshall, ManuEla Ritz and Olumide Popoola) as well 
as by African literary voices writing in German (El Loko, Daniel Mepin, Philomène Atyame 
and Luc Degla), the thesis looks at and evaluates strategies of literary hybridization, responses 
to and deconstructions of the colonial imaginary, transcultural positioning and world literary 
perspectives.  
 
 
 
AFRIKAANSE OPSOMMING: Hierdie tesis ondersoek enkele teenstemme, teenblikke en 
(de-)konstruksies van Duits-Afrika identiteite spruitend uit Duitsland en dié uit Afrika in 
hedendaagse Duitse literatuur. Deurʼn uitgebreide toepassing van postkoloniale 
konsepte,ondersoek die tesis die wysewaarop die post-koloniale sienings en teenstandpunte oor 
Duitsland en Afrika geproduseer word en hoe in die proses alternatiewe identiteite geskep en 
onderhandel word. Deur die ontleding van gedigte, kortverhale en romans deur swart Duitse 
skrywers (May Ayim, Ika Hügel-Marshall, ManuEla Ritz en Olumide Popoola) sowel as Duitse 
werke deur literêre stemme uit Afrika (El Loko, Daniel Mepin, Philomène Atyame en Luc 
Degla), bekyk en evalueer die tesis strategieë van literêre verbastering, antwoorde op en 
dekonstruksies van die koloniale denkbeeldige, transkulturele plasing en wêreld literêre 
perspektiewe. 
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I. EINLEITUNG 
In literarischen, gesellschaftspolitischen und philosophischen Diskursen figuriert Afrika seit 
Jahrhunderten als “Projektionsfolie europäischer Wünsche und Ängste“ (Diallo/Göttsche 
2003: 7). Das rassifizierte Subjekt wurde dabei in verschiedenen geschichtlichen Modellen 
europäischer  Dominierung, sowie in vor allem im kolonialen Kontext funktionalisierten 
Fremdrepräsentationen im Sinne eines Sprechens über, als Teil einer ambivalenten Struktur 
der Furcht, der Dämonisierung und des Begehrens hervorgebracht. Im deutschen Kontext 
bedeutet/e dies auch ein grundlegendes Othering des als Afrikaner/In wahrgenommenen 
Individuums sowie ein Überhören Schwarzer Stimmen, deren historische Präsenz in 
Deutschland, wie die Herausgeberinnen des bahnbrechenden Werks Farbe bekennen. Afro-
Deutsche Frauen auf den Spuren ihrer Geschichte (1986)1gezeigt haben, zumindest 
teilweise nicht erst ein Produkt ‚multikultureller‘ Gesellschaftstransformationen der 
vergangenen zwei oder drei  Jahrzehnte ist. Zugleich ist das in den vergangenen Jahrzehnten 
zu beobachtende (wieder-)2erwachende Interesse an Afrika in Literatur, Kultur und Medien 
vor dem Hintergrund eines in der deutschen Gesellschaft nur gering ausgebildeten 
Bewusstseins für die deutsche Verstrickung in das System des europäischen Kolonialismus, 
sowie für „die exotisierende Wahrnehmung Afrikas als paradigmatischer Raum kultureller 
Alterität“ (Diallo/Göttsche 2003: 7) zu verstehen. Letztere manifestiert sich oft nach wie 
vor unter den Vorzeichen von „tradierten europäischen Bildern eines ursprünglicheren, 
fremden und magischen Kulturraums“ (Diallo/Göttsche 2003: 7), innerhalb dessen Afrika 
imaginiert wird 
„als Raum exotischer Abenteuer und überwältigender Natur, als Kontinent der ‚Wilden‘ und der 
Katastrophen […], als Ort unbändiger Naturgewalt, unsäglichen menschlichen Elends und 
geradezu apokalyptischer Kriegsgewalt“ (Diallo/Göttsche 2003: 8). 
                                                            
1Oguntoye,  Katharina, Opitz, May,  Schultz, Dagmar  (Hg.)  (1991  [1986]):  Farbe  bekennen. Afro‐Deutsche 
Frauen auf den Spuren ihrer Geschichte. Berlin: Orlanda. 
2János Riesz (2006) argumentiert in seinem Aufsatz „Die ‚unterbrochene Lektion‘. Deutsche Schwierigkeiten 
im Umgang mit afrikanischer Literatur“, dass der Erste Weltkrieg eine Zäsur im Umgang mit Afrika‐Literatur 
darstelle. Riesz zufolge gab es zuvor, neben  dominanten kolonialistischen/rassistischen Diskursen, durchaus 
positive  Ansätze.  Die  Zäsur  habe  im  Zusammenhang  mit  dem  Verlust  der  Kolonien  und  der 
national(sozial)istischen  Vereinnahmung  Afrikas  „zu  neurotischen  Fixierungen,  zu  Denkblockaden  und 
Diskurs‐Verboten“ (Riesz 2006: 165) und damit zur Verhinderung einer Rezeption afrikanischer Literatur in 
Deutschland  geführt.  Er  argumentiert  ferner,  dass  das  deutsche  Leserverhalten  nachhaltig  von  den  ‐ 
deutscher  Selbstvergewisserung  dienlichen  ‐  philanthropischen,  doch  primitivistischen  Diskursen  des 
„Urwalddoktors“ und „guten Samariters“ Albert Schweitzer geprägt wurde.  
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Neben der Kontinuität kolonialer Repräsentationsmuster ist auf der anderen Seite ein 
wachsendes interkulturelles Bewusstsein und Interesse an Repräsentationen jenseits 
althergebrachter Stereotype zu beobachten, was die Etablierung neuer binationaler 
Studiengänge mit afrikanischen Partneruniversitäten3, die Organisation von kulturellen, 
literarischen und politischen Veranstaltungen und Tagungen mit Afrikabezug, sowie eine 
neue Vielfalt von autobiographischen Texten von Deutschen im postkolonialen Afrika, 
Afrikanern in Deutschland und Schwarzen Deutschen, „die es bis zum Bestseller bringen“ 
(Diallo/Göttsche 2003: 8), zu belegen scheinen. Tatsächlich hat sich nämlich in den letzten 
dreißig Jahren, wie von Dirk Göttsche (2011) herausgestellt, auch im deutschsprachigen 
Kontext eine postkoloniale Literatur mit Afrikabezug herausgebildet- auch wenn die 
Entstehungs-und Rezeptionsbedingungen dieser Literatur sich von denen im frankophonen 
und anglophonen Raum aus historischer und kanonrelevanter Perspektive stark 
unterscheiden. Im Bereich der Schwarzen Deutschen und afrikanisch-deutschsprachigen 
Literatur haben es aber immerhin Hans Massaquois Autobiographie Destined to Witness 
(1999)4, in der deutschen Übersetzung Neger, Neger Schornsteinfeger! Meine Kindheit in 
Deutschland (1999), sowie die Werke des äthiopisch-deutschen Schriftstellers Asfa-
Wossen Asserate zum Bestsellerstatus geschafft. May Ayims deutschsprachige, auch ins 
Englische übersetzte Lyrik hat posthum einen internationalen Bekanntheitsgrad erreicht. 
Ein Großteil der Schwarzen deutschen Literatur und der afrikanischen Literatur in deutscher 
Sprache5 erscheint jedoch in kleineren und/oder politisch engagierten Verlagen6 und ist nach 
wie vor nicht Bestandteil von traditionellen germanistischen Universitätsseminaren oder 
von Schulcurricula, so dass bereits dieser Produktions-und Rezeptionsrahmen eine breite 
Resonanz von Seiten einer mainstream-Leserschaft nur schwerlich ermöglicht7. Viel eher 
                                                            
3Wie das Master of Arts‐Programm ‚Deutsch als Fremdsprache in einem deutsch‐südafrikanischen Kontext,‘ 
zwischen  dem  Herder‐Institut  der  Universität  Leipzig  und  dem  Deutsch‐Department  der  Universität  zu 
Stellenbosch, Südafrika. 
4  Leroy  Hopkins  (2005)  erklärt  Hans  Massaquois  Rezeptionserfolg  im  Vergleich  zu  dem  eher  geringen 
Bekanntheitsgrad anderer afrodeutscher Werke unter anderen damit, dass Massaquoi von deutschen Lesern 
vielmehr  als  Amerikaner  betrachtet wird  und  deswegen  eben  kein  „annoying  reminder  of    the  deeply 
ingrained racism in their society“ (Hopkins 2005: 205) darstelle.  
5 Einige Titel werden inzwischen auch nicht mehr verlegt und sind nur noch über Antiquariate zu erstehen. 
6Allen voran der Münster Unrast‐Verlag und der Berliner Orlanda‐Verlag  
7Anders  gestaltet  sich dies  für oft  in  Ko‐Produktion  entstandene und  in  größeren Verlagen  erschienene 
Werke, die durch meist autobiographische Reflexionen ein voyeuristisches Publikum für Afrika als Kontinent 
der Kindersoldaten, Genitalverstümmelungen, Prostitution und patriarchaler Gewalt gewinnen können. In 
dieser Tradition steht mitunter die Vermarktung von Emanzipationsprozessen afrikanischer Frauen  in der 
Sammler‐Reihe „Exotische Schicksale“ des Weltbild‐Verlags (zum Beispiel Fadumo Korn (2004) Geboren im 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
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sind literarische Texte afrikanischer AutorInnen sowie die Werke der Schwarzen deutschen 
Literatur an Instituten für Afrikawissenschaften oder in der Anglistik angesiedelt, wo sie 
häufig unter den Postcolonial Studies entlehnten Ansätzen Gegenstand historischer, kultur-
und/oder literaturwissenschaftlicher Aufarbeitungen sind.     
      In erweiterter Anwendung postkolonialer 
Konzepte8 widmet sich diese Arbeit der Frage, wo und auf welche Weise postkoloniale 
(Gegen-) Blicke- auf Deutschland, auf ‚Afrika‘- inszeniert und wie sich in den 
(postkolonialen) Stimmenerhebungen afrikanischer AutorInnen deutscher Sprache sowie in 
der ‚Schwarzen deutschen Literatur‘ alternative afrikanisch/deutsche9 Identitäten formieren. 
Dabei soll jedoch vermieden werden, in der analytischen Rezeption Schwarzer literarischer 
Stimmen in eine unkritisch-modische Happy  Hybridity-Falle zu tappen, innerhalb welcher 
Postkolonialität „zur multikulturellen Staffage im neo-liberalen Supermarkt der Diversität“ 
(Rodríguez 2012: 29) wird. Dass das Konzept der Identität dabei auch oder gerade in einer 
postmodernen, postkolonialen Welt, in einer Welt der Globalisierung und transnationalen 
Migrationsbewegungen von Relevanz ist, dies zeigt sich nicht nur in national geführten 
Diskursen um (nationale, kulturelle) Zugehörigkeiten, sondern auch in der 
(wissenschaftlichen, literarischen oder anderweitig künstlerischen) (Selbst-) Repräsentation 
(ehemals) subalterner Gegenstimmen und identitätspolitischer Gegenentwürfe. Im 
Hall’schen Sinne muss ein Rekurs auf das Konzept der Identität in Zeiten trans- nationaler 
Mobilität aber nicht (nur) im Sinne einer Besinnung auf die roots, sondern vor allem auch 
in einer Auseinandersetzung mit den routes erfasst werden, d.h. der Wege und Bewegungen, 
vor deren Hintergrund (kollektive, kulturelle, personale) Identitäten innerhalb diskursiv-
                                                            
großen Regen. Mein Leben zwischen Afrika und Deutschland und Miriam Kwalanda und Birgit Theresa Koch 
(1999). Die  Farbe meines Gesichts.  Lebensreise einer  kenianischen  Frau). Nichtsdestotrotz  ist  auch diese 
Präsenz  afrikanischer  Stimmen  auf  dem  deutschen  Buchmarkt  und  die  hier  entstehende  neue  Nische 
afrikanischer Frauen‐Autobiographien positiv zu bewerten, insbesondere angesichts der bisher durch weiße 
deutschsprachige  Autorinnen/Journalistinnen  in  der  Tradition  von  Stefanie  Zweigs  Nirgendwo  in  Afrika 
(1995) und Corinne Hofmanns Die weiße Massai (2000) klischeehaft geprägten Afrika‐Diskurse. 
8Der  Begriff  des  Postkolonialismus  wird  hier  in  seiner  „Komplexität  von  kapitalistisch  patriarchalen 
Produktionsverhältnissen, Rassismus, Kolonialismus und Heteronormativität“ (Rodríguez 2012: 17) gefasst.  
9Die Verwendung des Schrägstrichs (statt eines Bindestrichs) soll einerseits markieren, dass es nicht um die 
Privilegierung  einer  Seite  geht;  und  anderseits,  dass  das  ‚Ziel‘  auch  nicht  unbedingt  eine  ausgewogene 
Synthese ‚zweier kultureller Identitäten‘ sein muss. Somit könnte hier auch die umgekehrte Folge stehen: 
(‚deutsch/afrikanische‘). ‚Afrika‘  wird hier außerdem in Anführungszeichen gesetzt, weil dieser Kontinent in 
einigen Werken nur noch symbolisch oder indirekt ‐ z.B. über Afro‐Amerika ‐ figuriert.   
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konstruktiver Repräsentationssysteme immer wieder neu verhandelt werden (vgl. Hall 
1996: 4).  
„Though they seem to invoke an origin in a historical past with which they continue to 
correspond, actually identities are about questions of using the resources of history, language 
and culture in the process of becoming rather than being: not’ who we are’ or ‘where we came 
from’, so much as what we might become, how we have been represented and how that bears 
on how we might represent ourselves” (Hall 1996: 4). 
Im Folgenden (Kapitel II) möchte ich mein Forschungsvorhaben präzisieren und durch eine 
Vorstellung der von mir angewandten Methoden und theoretischen Grundlagen genauer 
umreißen. Zunächst soll mit Kapitel 2.1. ein kurzer Überblick über die zum Thema 
pertinente Forschung gegeben werden, der auch einen Eindruck von der Interdisziplinarität 
des Gegenstands vermitteln soll. Kapitel 2.2. formuliert das Hauptanliegen dieser Arbeit, 
stellt methodische Vorgehensweisen vor und nimmt zur Auswahl der zu analysierenden 
Texte Stellung. Unter 2.3. werden vorab einige im Rahmen dieser Arbeit verwendeten 
Begriffe umrissen und problematisiert. 2.4. schließlich erörtert die theoretischen 
Grundlagen, auf denen die Arbeit fundiert. Den Schwerpunkt bildet Kapitel III, wo unter 
3.1., beginnend mit der Lyrik May Ayims (1980er bis Mitte 1990er) und schließend mit 
einem Ausblick auf jüngere Manifestationen Schwarzer deutscher literarischer 
Produktivität, eine Auswahl von Texten der Afrodeutschen (Schwarzen deutschen) Literatur 
analysiert werden. Unter 3.2. werden, ausgehend von El Lokos autobiographischer 
Erzählung Der Blues in mir (1986) und endend mit Luc Deglas Kurzprosa (2007), 
verschiedene ältere und jüngere Werke afrikanischer AutorInnen, die in deutscher Sprache 
schreiben, analysiert. Nach jeder Einzelanalyse folgt eine kurze Wertung bezüglich der 
untersuchten postkolonialen Strategien und Identitätsdiskurse. Eine zusammenfassende 
Evaluation erfolgt außerdem jeweils für die zwei hier analytisch getrennten Literaturen mit 
Afrikabezug, um im Schlusswort schließlich Parallelen, Bezüge und/oder Differenzen der 
Texte untereinander herauszustellen sowie abschließende Reflexionen vorzunehmen. Eine 
Bibliographie über die verwendete Primär-und Sekundärliteratur ist unter IV. zu finden. 
Unter V. schließlich sind kürzere Primärtexte (i.d.R. Gedichte) angehängt, die in der 
Analyse selbst nur auszugsweise zitiert werden - es versteht sich von selbst, dass längere 
Texte (Kurzgeschichten, Autobiographien/Romane) nicht angehängt werden können.  
II. FORSCHUNGSÜBERBLICK UND THEORETISCHE GRUNDLAGEN 
2.1.Forschungsüberblick  
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Zur Kontextualisierung der Situation Schwarzer Frauen in Deutschland haben bereits die 
von Gisela Fremgen im Jahr 1984 herausgegebenen bekenntnishaften Berichte schwarzer 
Frauen in der Bundesrepublik, (Und wenn du dazu noch schwarz bist) einen ersten 
wichtigen Beitrag geleistet. Zwei Jahre später (1986) erschien im Berliner Orlanda 
Frauenverlag das als innerhalb der Schwarzen deutschen (afrodeutschen) Bewegung 
bahnbrechend bezeichnete Werk Farbe bekennen. Afro-deutsche Frauen auf den Spuren 
ihrer Geschichte, herausgegeben und mit Beiträgen von Katharina Oguntoye, May Opitz 
(später: Ayim) und Dagmar Schultz. Stefanie Kron (1996) präsentiert in Fürchte dich nicht, 
Bleichgesicht! Perspektivenwechsel zur Literatur Afro-Deutscher Frauen Recherchen zum 
Schreiben Schwarzer deutscher Frauen vor dem geschichtlichen Hintergrund spezifischer 
Erfahrungen in einer mehrheitlich weißen deutschen Gesellschaft und kolonial-patriarchaler 
Kontinuitäten in Sprache, Kultur und Bildungswesen. Ihr geht es vor allem darum, „die 
politische Funktion von Literatur als Möglichkeit für Schwarze Frauen, aus der 
Unsichtbarkeit bzw. Geschichtslosigkeit zu treten“ (Kron 1996: 13), herauszustellen. Mit 
der Positionalität Schwarzer und anderer minorisierter Frauen in Literatur und Kunst 
befassen sich auch die Beiträge in AufBrüche: Kulturelle Produktionen von Migrantinnen, 
Schwarzen und jüdischen Frauen in Deutschland (1999), herausgegeben von Cathy S. 
Gelbin, Kader Konuk, und Peggy Piesche.   In der anglo-
amerikanischen Germanistik hat sich vor allem Leroy Hopkins hervorgetan. Sein Aufsatz 
„Sprich, damit ich dich sehe!“ zur afrodeutschen Literatur erschien 1996 in Paul Michael 
Lützelers Sammlung Schreiben zwischen den Kulturen. Beiträge zur deutschsprachigen 
Gegenwartsliteratur. Hopkins ist außerdem einer der Autoren der kulturwissenschaftlich 
angelegten Studie Who is a German? Historical and modern perspectives on Africans in 
Germany, die 1999 am American Institute for Contemporary German Studies (AICGS) 
erschienen ist. 2005 wurde sein fundierter Aufsatz „Writing Diasporic Identity. Afro-
German Literature since 1985“  in dem von Patricia Mazon und Reinhild Steingroever 
herausgegebenen Sammelwerk Not so plain as black and white. Afro-German culture and 
history, 1890-2000 veröffentlicht. Michelle Wright (2004) bezieht in ihrer 
bemerkenswerten literaturkomparativen Analyse Becoming Black. Creating Identity in the 
African Diaspora auch den frühen Korpus der Schwarzen deutschen Literatur (repräsentiert 
von May Ayim und Ika Hügel-Marshall) in ihre Ausführungen zur Konstruktion Schwarzer 
Subjektivitäten ein. Weitere Forscherinnen der angloamerikanischen Auslandsgermanistik 
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sind Tina M. Campt, deren Aufsatz zur „Afro-German Cultural Identity“10 bereits im Jahre 
1993 in der New German Critique erschienen ist, und die 2004 eine Studie zu Other 
Germans, Black Germans, and the Politics of Race, Gender, and Memory in the Third Reich 
herausgegeben hat, sowie Carol Aisha Blackshire-Belay, die Erfahrungen schwarzer 
Menschen in Deutschland in einen afrikanisch-diasporischen Bezug stellt, wie in der von 
ihr herausgegeben Aufsatzsammlung The African-German Experience. Critical Essays 
(1996) und in den zusammen mit Leroy Hopkins herausgegebenen Crosscurrents: African 
Americans, Africa and Germany in the Modern World (1998). Hervorzuheben ist auch 
Karein Görtz (2003), die in ihrem Aufsatz Showing Her Colors: An Afro-German Writes 
the Blues in Black and White May Ayims „hybride  Sprache“ in Bezug auf deren Verwebung 
afrikanischer, Schwarzer amerikanischer und deutscher Elemente analysiert.   
   Susan Arndt (Institut für Interkulturelle Anglistik, Universität Bayreuth) 
gehört mit Maisha Maureen Eggers zu den Pionierinnen der Kritischen Weißseinsforschung 
in Deutschland: Zusammen mit Maisha Maureen Eggers, Grada Kilomba und Peggy 
Piesche ist Arndt Herausgeberin des umfangreichen Aufsatzbandes Mythen, Masken und 
Subjekte (2005) sowie  des zusammen mit Heiko Thierl und Ralf Walther entstandenen  
AfrikaBilder. Studien zu Rassismus in Deutschland (2001). Beide Werke sind beim Unrast-
Verlag in Münster erschienen. In Kooperation mit Marek Spitczok von Brisinski gab sie 
außerdem das Aufsatzsammelwerk  Africa, Europe and (Post)Colonialism. Racism, 
Migration and Diaspora in African Literatures (2006) heraus. Susan Arndt ist zudem, 
zusammen mit Antje Hornscheidt, Autorin des „Kritischen Nachschlagewerks“ Afrika und 
die deutsche Sprache (2004, Unrast), sowie, zusammen mit Nadja Ofuatey-Alazard, Autorin 
des ebenso sprach-und kulturkritischen Werks Wie Rassismus aus Wörtern spricht. 
(K)Erben des Kolonialismus im Wissensarchiv deutsche Sprache (2011, Unrast). Auch das 
Werk Exophonie: Anderssprachigkeit (in) der Literatur (2007) wurde in Kooperation 
zwischen Susan Arndt, Dirk Naguschewski und Robert Stockhammer herausgegeben. 
Fatima El-Tayeb, seit 2002 Mitorganisatorin des Forschungsprojekts Black European 
Studies (BEST) an der Johannes Gutenberg-Universität Mainz, hat zahlreiche 
kulturhistorische Publikationen zur Schwarzen deutschen Präsenz veröffentlicht, so zum 
                                                            
10Vollständiger Titel: “Afro‐German Cultural Identity and the Politics of Positionality: Contests and Contexts 
in the Formation of a German Ethnic Identity.”   
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Beispiel im Jahr 2001 Schwarze Deutsche: Der Diskurs um Rasse und nationale Identität 
1890- 1933, sowie 2003 einen Aufsatz zu „Verbotene[n] Begegnungen-unmöglich[n]e 
Existenzen. Afrikanisch-deutsche Beziehungen und Afro-Deutsche im Spannungsfeld von 
race und gender“,11 oder auf Englisch: „Dangerous Liaisons. Race, Nation, and German 
Identity“12. Susanne Gehrmann (Seminar für Afrikawissenschaften an der Humboldt-
Universität Berlin) forscht u.a. zur Intermedialität in afrikanischen Literaturen, zu 
Repräsentationen von Europa in der frankophonen afrikanischen Literatur, zu literarischen 
Konfigurationen der Kongo-Gräuel um 1900, zu Konstruktionen Schwarzer Männlichkeit 
im transkulturellen Roman, zum Topos des Kindersoldaten in neueren afrikanischen 
Literaturen, sowie zur akademischen Verortung frankophoner afrikanischer Literaturen 
zwischen Romanistik und Afrika-Wissenschaften. Sie verfasste außerdem einen Aufsatz13 
zu El Lokos Autobiographie Der Blues in mir (1986), sowie eine für meine eigenen 
Überlegungen zur Schwarzen Deutschen und afrikanischen Literatur der Migration 
relevante Vorlesung zum Genre der autobiographischen Darstellung (Vom Entwerfen des 
Ich im Erinnern des Wir? Überlegungen zur Autobiographik in Afrika. Berlin 2005), die in 
verschriftlichter Form auf der Homepage der Humboldt-Universität zugänglich ist. Dirk 
Göttsche (Institut für German Studies an der Universität zu Nottingham) forscht und 
publiziert seit Jahren sowohl in deutscher als auch in englischer Sprache im Bereich der 
postkolonialen und interkulturellen literarischen Studien, und zwar vor allem zu 
literarischen Wiederentdeckungen der deutschen Kolonialherrschaft, zu Diskursen über 
Afrika in der deutschsprachigen Literatur, zum deutschsprachigen Schreiben afrikanischer 
Migranten sowie zur Schwarzen deutschen Literatur.14 Sonja Lehner (2003) analysiert in 
ihrem Aufsatz „‘Unter die Deutschen gefallen‘. Afrikanische Literatur in deutscher Sprache 
und der schwierige Weg zur Interkulturalität“15Aly Diallos autobiographischen Roman Die 
Täuschung (1987), Amma Darkos fiktive Autobiographie Der verkaufte Traum (1991),  
                                                            
11In: Marianne Bechhaus‐ Gerst und Reinhard Klein‐ Arendt (Hrsg.) (2003): Die (koloniale) Begegnung. 
AfrikanerInnen in Deutschland 1880‐1945. Deutsche in Afrika 1880‐1918.   
12In: Patricia Mazon & Reinhild Steingroever (Hrsg.)(2005): Not so plain as black and white: Afro‐German 
culture and history, 1890‐2000. 
13 Gehrmann, Susanne (2004):"Exil als äußerer und innerer Zustand. El Lokos autobiographische Erzählung 
Der Blues in mir". In: Weltengarten. Deutsch‐Afrikanisches Jahrbuch für Interkulturelles Denken 2004, S. 
121‐134, für dessen Bereitstellung via E‐Mail ich mich bei Prof. Dr. Gehrmann an dieser Stelle noch einmal 
bedanken möchte.  
14Bibliographische Angaben zu Göttsches Aufsätzen finden sich im Literaturverzeichnis.  
15In:Moustapha M. Diallo, Dirk Göttsche  (Hg.)  (2003):  Interkulturelle Texturen. Afrika und Deutschland  im 
Reflexionsmedium der Literatur. Bielefeld: Aisthesis. S. 45‐74. 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
12 
 
sowie die Autobiographien Unter die Deutschen gefallen. Erfahrungen eines Afrikaners 
(1992) von Chima Oji,  Ein Tutsi in Deutschland. Das Schicksal eines Flüchtlings (1998) 
von Thomas Mazimpaka und das in Zusammenarbeit zwischen Miriam Kwalanda und 
Birgit Theresa Koch entstandene Die Farbe meines Gesichts. Lebensreise einer 
kenianischen Frau (1999). Lehner promovierte außerdem bereits im Jahr 1994 zum Thema 
Schwarz-weiße Verständigung: Interkulturelle Kommunikationsprozesse in europäisch-
deutschsprachigen und englisch-und französischsprachigen afrikanischen Romanen, die 
zwischen 1970 und 1990 erschienen sind. Zu nennen wäre schließlich noch János Riesz 
(Universität Bayreuth), der als Begründer der deutschen ‚Afroromanistik‘ gilt und dessen 
zahlreiche Publikationen das Werk Koloniale Mythen - Afrikanische Antworten. 
Europäisch-afrikanische Literaturbeziehungen (1993), den Aufsatz „‘Angst überschattet 
unser Leben.‘ Afrikaner in Frankreich und Deutschland“, der 2003 in den von Moustapha 
M. Diallo und Dirk Göttsche herausgegebenen Interkulturelle[n] Texturen. Afrika und 
Deutschland im Reflexionsmedium der Literatur erschienen ist, sowie einen Eintrag zu 
„Autor/innen aus dem schwarzafrikanischen Kulturraum“ in dem von Carmine Chiellino 
(2000) herausgegebenen Handbuch zur Interkulturelle[n] Literatur in Deutschland 
inkludieren. In letztgenanntem Aufsatz unterscheidet Riesz zwischen der „afrodeutschen 
Literatur“ (Riesz 2000: 248), „(zeitweilig) in Deutschland lebenden afrikanischen 
Autor/innen“ (Riesz 2000: 250) und „afrikanischen Migrant/innen in Deutschland“ (Riesz 
2000: 254), sowie innerhalb der letzten beiden Gruppen zwischen Autor/innen aus ehemals 
deutschen Kolonien, AutorInnen, die schon vor ihrer Ankunft in Deutschland literarisch 
tätig waren und solchen, die erst während ihres Deutschlandaufenthalts angefangen haben 
zu schreiben und ihre Migrationserfahrungen literarisch verarbeiten (Vgl. Riesz 2000: 248).  
 
 
2.2.  Hauptanliegen der Arbeit und methodische Aspekte  
Grundlage und Gegenstand meiner Untersuchung sind literarische Texte Schwarzer 
Autor/Innen, in denen postkoloniale Identitäts-und Alteritätskonstruktionen in einem 
deutsch-afrikanischen Kontext inszeniert und negoziiert werden. Ausgeschlossen aus 
meiner Analyse werden Übersetzungen, Werke, die in Ko-Autorschaft mit Repräsentanten 
der weißen deutschen Mehrheitsgesellschaft entstanden sind, sowie Texte, die Fragen von 
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Identität und Alterität in einem deutsch-afrikanischen Kontext nicht oder nur periphär 
berühren.16 Hierfür werde ich sowohl eine Auswahl von (vor allem lyrischen und 
autobiographischen) Werken der sogenannten Afrodeutschen oder Schwarzen deutschen 
Literatur, als auch Werke der „afrikanischen“ Literatur in deutscher Sprache einer 
Textanalyse unterziehen. Dabei wird auch zu untersuchen sein, ob und inwieweit eine 
Trennung dieser beiden literarischen Traditionen, wie sie auch Dirk Göttsche (2010a, 
2010b, 2011, 2012) vornimmt bzw. sogar die Eröffnung einer weiteren Kategorie, wie Riesz 
(2000) dies tut, sinnvoll ist. Unter Berücksichtigung  der Problematik, die sich bei 
kategorialen Zuordnungen von sich ohnehin in kulturellen Grenzräumen bewegenden 
postkolonialen und interkulturellen Texten ergibt, werde ich im Weiteren zunächst von einer 
analytischen Unterscheidung der Schwarzen Deutschen und einer deutschsprachigen 
afrikanischen Literatur ausgehen. Die Legitimität oder die Hinfälligkeit dieser 
Differenzierung wird die Lektüre der Texte ergeben.   
Übersetzungen, die nicht von den AutorInnen selbst vorgenommen wurden, sowie 
Werke, die in Ko-Produktion mit (weißen) deutschen AutorInnen entstanden sind, werden 
von meiner Analyse ausgeschlossen, da neben der literarischen Verhandlung von deutsch- 
afrikanischen Identitäten und Blickregimen auf thematisch-inhaltlicher Ebene auch die 
materiell-sprachliche Seite des Textes analysiert werden soll, und diese ist im Falle einer 
Übersetzung nicht ohne weiteres zu re-konstruieren.17 Bei Werken, die sowohl in englischer 
oder französischer Sprache als auch in deutscher Übersetzung erschienen sind, wie dies zum 
Beispiel bei den Romanen der ghanaischen Autorin Amma Darko der Fall ist, wäre es zwar 
möglich, den übersetzten Text mit dem Original zu vergleichen und erst dann zu 
entscheiden, ob sich die jeweilige Übersetzung eignen würde, das Schreiben des Autors/der 
Autorin über den Inhalt hinaus auch einer sprachlich-formalen Analyse zu unterziehen, doch 
würde dies den Rahmen dieser Arbeit sprengen. Zudem sollen hier unter einem 
postkolonialen Blickwinkel explizit die literarischen Produktionen von Schwarzen 
deutschen AutorInnen und von denjenigen afrikanischen AutorInnen untersucht werden, die 
vor allem in deutscher Sprache schreiben. Wie sich zeigen wird, stellt sich die Frage nach 
                                                            
16Wie z.B. die Romane der Schwarzen deutschen Journalistin/Autorin Victoria B. Robinson: Schanzen‐Slam 
(2009); 111 Gründe, Männer zu lieben. Ein Lobgesang auf das starke Geschlecht. (2009); 111 Gründe, eine 
beste Freundin zu haben (2011).   
17Aly Diallos Die Täuschung (1987) beispielsweise wurde von dem Autor in französischer Sprache geschrieben 
und von Gabriele Henschke ins Deutsche übersetzt, wobei der Roman nur in deutscher Sprache erschienen 
ist.   
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
14 
 
der Wahl der (Schreib-)Sprache bei den AutorInnen der Schwarzen deutschen Literatur auf 
andere Weise als bei den afrikanischen AutorInnen: Erstere sind Muttersprachler des 
Deutschen und schreiben entweder ohnehin auf Deutsch oder aber inzwischen auf Englisch, 
was in diesem Fall dann die andere Sprache darstellt. Dass diese Begriffe und auf 
entsprechenden Konzepten beruhenden Abgrenzungen zwischen Mutter-und 
Fremdsprache, eigener und anderer Sprache und Kultur dabei selbst keinen 
Eindeutigkeitsanspruch mehr zu erheben vermögen, haben in mehreren Sprachen 
schreibende AutorInnen, die im deutschsprachigen Kontext meist in der sogenannten 
Migrationsliteratur angesiedelt werden, längst bewiesen- in jüngster Zeit allen voran die auf 
Japanisch und Deutsch schreibende Yoko Tawada, die hauptsächlich auf Deutsch 
schreibende Emine Sevgi Özdamar, aber auch der äthiopisch-deutsche Unternehmer und 
Bestsellerautor Asfa-Wossen Asserate, der, wie auch die beiden erstgenannten 
Schriftstellerinnen, mit dem Adalbert-von Chamisso-Preis18 ausgezeichnet worden ist. Da 
Übersetzungen jedoch immer auch Interpretationen sind, die unvermeidlicherweise auch die 
Perspektive des Übersetzenden in den Text miteinweben, es in meiner Analyse aber um die 
Selbstdarstellungen literarischer (Gegen-)Stimmen und Gegen-Blicke sowie literarische 
Verhandlungen deutsch-afrikanischer Identitäten gehen soll, werden Übersetzungen, sofern 
sie nicht von den AutorInnen selbst angefertigt wurden, hier außen vor gelassen. Dies soll 
nicht heißen, dass literarischen Übersetzungen keine hohe (inter-) kulturelle Bedeutung 
zuzumessen ist. Edouard Glissant zum Beispiel beschreibt die Übersetzung als „Kunst des 
Springens von einer Sprache zur anderen, wobei die erste nicht erlischt und die zweite nicht 
auf ihr Erscheinen verzichtet“ (Glissant 2005: 37), was sich in einer „wahrhaft 
kreolisierende[n] Operation“ (ebd.) manifestiere. Gerade aus diesem Grund soll der Blick 
auch auf sich innerhalb des Textes manifestierenden Übersetzungen zwischen 
verschiedenen Sprachen bzw. kulturellen Registern nicht vernachlässigt werden. Auch 
Werken, die als interkulturelle Ko-Produktionen (d.h. in der Zusammenarbeit zwischen 
                                                            
18Die  neue,  um  eine  thematische  Perspektive  erweiterte  Ausrichtung  des  seit  1985  existierenden 
Literaturpreises selbst trägt den veränderten sprachlichen Realitäten Rechnung: Seit 2012 werden nicht nur 
deutsch schreibende AutorInnen nicht‐deutscher Muttersprache geehrt, sondern „herausragende Beiträge 
zur deutschsprachigen Gegenwartsliteratur von Autoren, die vor dem Hintergrund ihres eigenen Sprach‐ und 
Kulturwechsels Aspekte  interkultureller Existenz  sprachkünstlerisch gestalten.“ Obwohl  „der Sprach‐ und 
Kulturwechsel  thematisch  oder  stilistisch“  in  ihren  Werken  reflektiert  wird,  ist  das  Deutsche  für  diese 
AutorInnen  keine  fremde  Sprache  mehr.  Vgl.  Viele  Kulturen  eine  Sprache.  Über  den  Chamissopreis. 
http://www.bosch‐stiftung.de/content/language1/html/14169.asp 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
15 
 
Schwarzen und weißen AutorInnen) entstandenen sind, ist von vornherein weder ihr 
literarischer noch diskurskritischer Wert abzusprechen. Dieser wäre vielmehr jeweils in 
Einzelanalysen, die auch den (post-) kolonialen Machtverhältnissen zwischen den 
beteiligten literarischen Produzenten Rechnung tragen, zu etablieren19.  Aus 
Gründen zeitlicher Begrenzung im Rahmen einer Masterarbeit wird es außerdem nicht 
möglich sein, alle Werke Schwarzer Deutscher AutorInnen, die sich mit 
identitätspolitischen Fragen auseinandersetzen, sowie alle in deutscher Sprache 
erschienenen Werke afrikanischer AutorInnen, die sich in literarische Repräsentationen 
Afrikas und Europas/Deutschlands einschreiben bzw. gegen diese anschreiben, zu 
berücksichtigen. Obwohl es sich um Einzelanalysen handelt, möchte ich Bezüge, Parallelen 
und Unterschiede zwischen den jeweiligen Texten und untereinander aufzeigen, da ich 
behaupte, dass es diese bei aller textuellen Heterogenität doch gibt. Des Weiteren soll im 
Anschluss an Sonja Lehner (2003), die in ihrer Untersuchung zur afrikanischen Literatur in 
deutscher Sprache zu dem Schluss kommt, 
„dass die literarische Darstellung interkultureller Erfahrung durch deutschsprachige 
afrikanische Autoren kaum an die aktuelle Interkulturalitäts- oder Postkolonialismus-Debatte 
anschließt, sondern einen Diskurs fortschreibt, der auf einer eher antinomischen Darstellung von 
Eigenem und Fremdem basiert“ (Lehner 2003: 49), 
 
folgenden Beobachtungen nachgegangen werden: Aufgrund der oft autobiographisch 
geprägten Vermittlung afrikanischer Erfahrungen in Deutschland kommt Lehner zu dem 
Schluss, dass diese kaum die „aktuelle Absage an die Vorstellungen einer Autonomie und 
Authentizität des Subjekts […] reflektier[e]“ (Lehner 2003: 52) und der Großteil der von 
ihr untersuchten Texte „in der Tradition einer bekenntnishaften, dem Ideal einer Autonomie 
des Subjekts verpflichteten Selbstbeschreibung […] steh[e]“ (Lehner 2003: 52). Die 
Darstellung orientiere sich weniger an einem Paradigma der Interkulturalität als „an der 
Vorstellung einer Homogenität individueller wie kultureller Identität, bei der sich Eigenes 
und Fremdes weitgehend unvermittelbar gegenüberstehen“ (Lehner 2003: 52).  Diese These 
sowohl auf die afrikanische Literatur deutscher Sprache als auch auf das Schreiben 
                                                            
19Ein gelungenes Beispiel hierfür ist  zum Beispiel Lucia Engombe mit Peter Hilliges (2004): Kind Nr. 95. 
Meine deutsch‐afrikanische Odyssee. Berlin: Ullstein.  
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Schwarzer deutscher AutorInnen beziehend, soll herausgefunden werden, ob bzw. in 
welcher Differenzierung diese Beobachtung in den hier ausgewählten Texten zutrifft.  
2.3. Zu den Begriffen 
Die Afrodeutsche/Schwarze deutsche Literatur 
Die sich selbst so bezeichnende Afrodeutsche Literatur hat sich in den 1980ern aus einem 
politischen, gesellschaftskritischen Bewusstsein heraus gebildet (Vgl. 
Oguntoye/Opitz/Schultz 1986). Die Mehrheit der AutorInnen der Schwarzen deutschen 
Literatur sind Frauen, was aufgrund der feministischen Entstehungsgeschichte durch die 
Prägung der afrokaribischen feministischen Autorin Audre Lorde und der Lyrikerin, 
Pädagogin und Logopädin May Ayim kein Zufall ist. Die Autorinnen und Autoren- unter 
Berücksichtigung veränderter Produktionsbedingungen und erweiterter Artikulationsräume 
zu Beginn des 21. Jahrhundert würde ich auch den Spoken Word-Künstler Philipp Khabo 
Koepsell zur Schwarzen deutschen literarischen Bewegung zählen- verbindet ein 
diasporisches Bewusstsein als Schwarze Deutsche, das sich in einer „verdichtenden“ 
identitätspolitischen Setzung als Teil der deutschen Gesellschaft bei gleichzeitiger Berufung 
auf  eine und Partizipation an einer transnationalen Schwarzen Tradition manifestiert (Vgl. 
Wiedenroth-Coulibaly 2007:403). Inzwischen hat der Begriff der Schwarzen deutschenden 
der Afrodeutschen Literatur, der nun vor allem mit den feministisch geprägten Anfängen 
der politisch-literarischen Bewegung in Verbindung gebracht wird, weitgehend verdrängt 
(Vgl. Göttsche 2012: 87; Khabo Koepsell 2013: 217). Noch immer nimmt jedoch „der 
Kampf mit der eigenen Sprache als anhaltende Suche nach befreienden 
Ausdrucksmöglichkeiten“ (Nghi Ha 2007: 39) eine zentrale Stellung ein. 
 
 
 
Die afrikanische Literatur in deutscher Sprache 
Bei dieser Literatur, die von Göttsche einmal „deutschsprachige Literatur der afrikanischen 
Diaspora“(2011) und einmal „deutschsprachige afrikanische Migrationsliteratur“ (2010b) 
genannt wird, und zu der er u.a. El Loko, Chima Oji, Daniel Mepin, Luc Degla, André 
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Ekama sowie Asfa Wossen Asserate, aber auch Miriam Kwalanda, Lucia Engombe, Senait 
Mehari, Philomène Atyame und Auma Obama zählt, ergab sich für mich eine  Schwierigkeit 
schon auf der Ebene der Bezeichnung- zum einen, weil jeder Benennung etwas 
Klassifizierendes anhaftet, was hier aufgrund der Heterogenität an Textgenres, 
Schreibweisen und Herkunft bzw. Lebenszentren der AutorInnen besonders schwer fällt, 
und zum anderen, weil es sich, anders als bei der Afrodeutschen/Schwarzen Deutschen 
Literatur, nicht um selbstgewählte Begriffe handelt. Wenn im Weiteren der Begriff der 
„afrikanischen Literatur in deutscher Sprache“ verwendet wird, soll damit zum einen der 
Tatsache Rechnung getragen werden, dass einige dieser AutorInnen nicht bzw. nicht mehr 
aus einem Migrationskontext heraus schreiben, wie es etwa der Begriff der 
deutschsprachigen afrikanischen Migrationsliteratur impliziert. Zum anderen soll dieser 
Begriff aber nicht „die Existenz einer in sich homogenen ‚afrikanischen Stimme‘“ (Arndt 
2007: 11) suggerieren, die es natürlich mindestens genauso wenig gibt wie eine deutsche 
oder gar eine europäische. Aus diesem Grund wäre es vielleicht sogar sinnvoller, einen 
Plural anzusetzen und von afrikanischen Literaturen in deutscher Sprache zu sprechen. Mit 
Arndt plädiere ich für “complex and flexible categories that are interdependent, context-
oriented, and fluid” (Arndt 2009: 116), und die diese Texte sowohl innerhalb eines 
deutschen und europäischen als auch eines afrikanischen und eines transnationalen, 
globalen Literaturkontextes situieren. Was die hier zu analysierenden Autor/Innen und 
Texte jedoch eint, ist der oft nur temporäre und/oder migrationsbedingte Aufenthalt in 
Deutschland- zwei der vier AutorInnen, Daniel Mepin und Philomène Atyame, leben 
inzwischen wieder in Kamerun, El Loko ‚pendelt‘ zwischen Togo und Deutschland- die 
Wahl, in der deutschen Sprache zu schreiben, sowie, neben anderen Themen, die literarische 
Verarbeitung von deutsch-afrikanischen Begegnungen in der Migration und/oder in Afrika. 
Bis auf  Luc Degla (Benin) schreiben die AutorInnen aus ehemaligen deutschen Kolonien 
(Kamerun und Togo). Ihr Schreiben ist also im engeren Sinne als postkoloniales zu 
verstehen.  
Schwarze Stimmen in einem mehrheitlich weißen Produktions-und Rezeptionskontext 
In dieser Arbeit geht es um die literarische Artikulation (ehemals) subalterner Stimmen. Der 
auf Antonio Gramsci zurückgehende Begriff der Subalternität trägt hegemonial 
konstruierten Machtasymmetrien in einem (post-)kolonialen Kontext Rechnung, während 
die schon von Gayatri Chakravorty Spivak (1988) problematisierte Frage der (Un-) 
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Möglichkeit subalternen Sprechens gerade für die Analyse literarischer (De-) 
Konstruktionen von Identitäten in einem afrikanisch-deutschen Kontext eine zentrale Rolle 
spielt. Denn in dem Moment, in dem sie ihre (literarische, politische) Stimme erheben, sind 
subalterne Subjekte vielleicht gar nicht mehr subaltern: Mit der Stimmerhebung und Selbst-
Erzählung einher geht eine Emanzipation aus hegemonialen Strukturen (hierarchisierter) 
binärer Oppositionen, innerhalb denen Schwarze zu „vermeintlich stummen, 
geschichtslosen Objekten‘“ (Lauré al-Samarai/Mysorekar/Nghi Ha 2007: 10) gemacht 
wurden. Doch während es subalterne Stimmerhebungen immer gegeben hat, wurden und 
werden diese in einem Zusammenspiel diskursiv-symbolischer und materieller historischer 
Machtgefüge nicht immer gehört- wovon im deutschsprachigen Kontext auch die noch 
immer eher marginale Rezeption afrikanischer bzw. Schwarzer deutscher Literatur zeugt. 
Subalternität muss deswegen auch als „Ausdruck einer materiellen und ökonomischen 
Ungleichheitslage, die sich in dem fehlenden Zugang zu Ressourcen und der Verteilung 
diskursiver und materieller Güter äußert“ (Rodríguez 2012: 30) erkannt werden. Im 
Weiteren unterscheide ich mit Bezug auf die sich in den hier zu analysierenden Texten 
manifestierenden Stimmen in Anlehnung an die Ansätze der Kritischen 
Weißseinsforschung die Schreibweisen weiß und Schwarz, und zwar in der Intention  
„den Konstruktcharakter markieren zu können und [die erstgenannte] Kategorie ganz bewusst 
von der Bedeutungsebene des Schwarzen Widerstandpotenzials, das von Schwarzen und People 
of Color20 dieser Kategorie eingeschrieben worden ist, abzugrenzen“ (Arndt/Eggers/Piesche 
2009:13). 
 
 
 
 
 
 
2.4. Theoretische Grundlagen 
Der Postkolonialismus-Begriff kommt hier nicht nur in seiner historisch-deskriptiven, 
sondern vor allem in seiner politischen und diskurskritischen Verwendung für einem 
Korpus literarischer Texte zum Tragen, „die aufgrund ihrer Entstehungsbedingungen, der 
in ihnen präsenten Themen sowie der zum Tragen kommenden ästhetischen Strategien als 
                                                            
20 Die heutige Bedeutung des Begriffs People of Color geht zurück auf  die Black Power‐Bewegung in den 
USA der 60er Jahre. People of Color umfasst als übergeordneter Begriff „alle Menschen, die rassistischer 
Diskriminierung ausgesetzt sind und von der WASP‐Dominanzgesellschaft ausgeschlossen werden“ (Nghi 
Ha 2007: 35‐36). 
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‘postkolonial’ zu bezeichnen sind“ (Hermes 2012: 126 ). Als postkolonial und/oder unter 
einem postkolonialen Theoriedesign lassen sich primär solche Werke erfassen, die dazu 
beitragen, koloniale Konstruktionen des Anderen aufzubrechen und dem (ehemaligen) 
subalternen Subjekt eine Stimme, Handlungs-und Selbstbestimmungsmacht zuzugestehen, 
sowie eine kritische Auseinandersetzung mit eurozentrischen Strukturen in einer Form 
voranzutreiben, „die das ‚koloniale‘ Denken in dichotomen Differenzen nicht einfach unter 
umgekehrten Vorzeichen wiederholt, sondern ‚différance‘ (i.S. Derridas) markiert“ 
(Uerlings 2012: 39).Weil Sprache in kolonialen Kontexten das Medium repräsentiert, 
„through which a hierarchical structure of power is perpetuated, and the medium through 
which conceptions of ‚truth‘, ‚order‘, and ‚reality‘ become established” (Ashcroft/Griffiths 
2002: 7), schreibt und spricht die postkoloniale Stimme gegen diese Machtstruktur an. 
Postkoloniales Schreiben konstituiert sich deswegen als “process by which the language, 
with its power, and writing, with its signification of authority, has been wrested from the 
dominant European culture” (Ashcroft/Griffiths 2002: 7).    
 Im Gegensatz zum Deutschen, das ohnehin nur noch in Namibia den Status einer 
Nationalsprache (bis 1990: Amtssprache) genießt21, haben sich für das Englische in den 
verschiedenen durch das britische Großreich kolonisierten Gesellschaften zahlreiche 
Varianten mit phonetischen, typographischen und lexikalischen Eigenheiten, sowie  
Kreolsprachen und Dialekte herausgebildet, die gerade im Kontext von anti-kolonialen 
Bewegungen fruchtbar gemacht wurden22. So unterscheiden Ashcroft/Griffiths auch 
zwischen “‚standard‘ British English inherited from the empire and the english which the 
language has become in post-colonial countries” (Ashcroft/Griffiths 2002: 8). english wäre 
dann der analytische Überbegriff für die verschiedenen Varietäten und Transformierungen 
des Englischen auf der Welt. Die subversive Aneignung der kolonialen Sprache ist ein 
zentraler Schritt auf dem Weg zur Dekonstruktion mit Sprache verwickelter 
Herrschaftsideologien insofern, als subalterne Subjekte  
“need […] to escape from the implicit body of assumptions to which English was attached, its 
aesthetic and social values, the formal and historically limited constraints of genre, and the 
oppressive political and cultural assertion of metropolitan dominance, of centre over margin“ 
(Ashcroft/Griffiths 2002: 10). 
                                                            
21In Südafrika ist Deutsch noch als eine Minderheitensprache anerkannt 
22Das Gleiche gilt für die französische Sprache und ihren Varianten z.B. auf Martinique oder Haiti 
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Obwohl diese Varianten vom Zentrum in Relation zu diesem als periphär/marginal gesetzt 
wurden, ergaben sich aus diesem politisch-sprachlichen Spannungsverhältnis heraus Orte 
literarischer Subversion, „the site of some of the most exciting and innovative literatures of 
the modern period” (Ashcroft/Griffiths 2002: 8). Übertragen auf den deutschsprachigen 
Kontext und in Anlehnung an die von Herbert Uerlings (2012)  aufgestellten Aspekte für 
die Analyse postkolonialer Poetiken soll hier untersucht werden, ob und wie sich in den 
Texten Schwarzer deutscher AutorInnen und afrikanischer AutorInnen, die in deutscher 
Sprache schreiben, folgende Strategien manifestieren:    
a) Dekonstruktion des kolonialen Imaginären  
Inwiefern werden Strategien verwendet,  
„die im Gegenzug zu den Verfahren der Dichotomisierung, Polarisierung und Hierarchisierung 
die Multidifferentialität und die Überlagerung und Verschiebung von Alteritäten, insbesondere 
zwischen Kulturen, Ethnien/‘Rassen‘, Klassen und Geschlechtern sowie zwischen intra-und 
interkulturellem Feld, vorführen“ (Uerlings 2012: 54)?  
 
Diese können auf inhaltlicher, thematischer und formaler Ebene in der Auseinandersetzung 
mit dem kolonialen Gedächtnis, mit der Kolonialgeschichte als solcher, aber auch mit (post-
)kolonialen Bewusstseinsformen  zum Tragen kommen.    
b) Konstruktion postkolonialer Alteritäten 
Hierunter werden Strategien verstanden, „die darauf gerichtet sind, kolonisierte, koloniale 
und postkoloniale Stimmen hörbar zu machen“ (Uerlings 2012: 57). In den Textanalysen 
soll auch jeweils untersucht werden, wie diese postkolonialen Stimmen mit der literarischen 
Inszenierung einer ‘double vision’ (s. Ashcroft/Griffiths 2002: 25) korrelieren:  
“This vision is one in which identity is constituted by difference23; intimately bound up in love 
or hate (or both) with a metropolis which exercises its hegemony over the immediate cultural 
world of the post-colonial” (Ashcroft/Griffiths 2002: 25). 
Wie auch von Uerlings herausgestellt, handelt es sich hierbei um einen in der postkolonialen 
Theorie und Praxis weitaus umstritteneren Aspekt aufgrund seiner scheinbaren 
Unvereinbarkeit mit gewissen poststrukturalistischen-dekonstruktivistischen Forderungen. 
Diese werden  
„gestört […] durch die Rückkehr des Autors, des (post-) kolonialen Subjekts, seiner Sprach-und 
Handlungsfähigkeit, der Mimesis, der Materialität der Zeichen und Strategien der Erzeugung 
von Evidenz“ (Uerlings 2012: 57). 
 
                                                            
23Kursivsetzung von mir 
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In diesem Zusammenhang ist auch die Beziehung zwischen kultureller, gesellschaftlicher 
und personaler Identität und Differenz von Bedeutung. So postulierte zum Beispiel Ngugi 
wa Thiong’o (1986), dass der Dekolonisierungsprozess erst dann als gelungen betrachtet 
werden kann, wenn absolute Unabhängigkeit auf den Gebieten Kultur, Sprache, Bildung 
und Politik erreicht ist; andere haben dagegen eine vollkommene De-Kolonisierung im 
Sinne der Herstellung eines „authentisch“- präkolonialen Zustands nicht nur als schlichtweg 
unmögliches Ziel abgetan, sondern einen kulturellen Synkretismus auch als „valuable as 
well as an inescapable and characteristic feature of all post-colonial societies“ 
(Ashcroft/Griffiths 2002: 29) herausgestellt, deren besondere kreative Kraftquelle er auch 
sei. So würde nach Ashcroft/Griffiths eine Untersuchung der subversiven Strategien in den 
Texten postkolonialer Subjekte „reveal both the configurations of domination and the 
imaginative and creative responses to this condition“ (Ashcroft/Griffiths 2002: 32). In 
einem Perspektivenwechsel zu der Stimme, die immer als die Andere repräsentiert oder 
unterdrückt wurde, werden nicht nur (Lebens-)Geschichten erzählt, sondern es wird auch 
Geschichte neu geschrieben: „Received history is tampered with, rewritten, and realigned 
from the point of view of the victims of its destructive progress” (Ashcroft/Griffiths 2002: 
33). Es geht zugleich um ein Einschreiben in und ein Anschreiben gegen eine kolonial 
geprägte einseitige Geschichtsschreibung sowie um alternative literarische 
Identitätsentwürfe. 
c) Postkoloniale Schreibweisen 
Nach Ashcroft/Griffiths konturiert sich ein postkoloniales Writing back vor allem in der 
„abrogation of […] constraining power and the appropriation of language and writing for 
new and distinctive usages“ (Ashcroft/Griffiths 2002: 6). Inwieweit kommen in den Werken 
Schwarzer deutscher AutorInnen sowie in deutschsprachigen Werken afrikanischer Autoren 
literarische Verfahren zum Tragen, „die in postkolonialer Perspektive das differentielle 
Spiel der Kultur als ‚Sprachspiel‘ deutlich machen“ (Uerlings 2012: 60)? Es geht hierbei 
um Strategien der „sprachlichen Hybridisierung, Mehrsprachigkeit, Métissage oder 
Kreolisierung“ (ebd.), um synkretistische Text-Gewebe, aber auch die Verwendung von 
Ironie, Komik, Humor als „Form[en] der Dezentrierung“ (ebd.). Es soll untersucht werden, 
ob bzw. zu welchem Maße sich in den Werken ein verfremdeter bzw. mehrstimmiger 
Umgang mit der deutschen Sprache beobachten lässt, und zwar sowohl in den Texten der 
AutorInnen, deren ‚Muttersprache‘  Deutsch ist (also der Schwarzen Deutschen Literatur) 
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sowie in den Werken der AutorInnen, die in einer anderen Sprache als der deutschen 
aufgewachsen sind.   
 
d) Weltliterarische Perspektiven 
Dieser Aspekt geht der Frage nach, wie sich diese Werke innerhalb eines „tendenziell 
weltweiten literarischen Kommunikationszusammenhangs“ (Uerlings 2012: 61)  
positionieren und wie sie damit eine globale literarische Kommunikation über 
Postkolonialität fördern. Hierbei geht es auch um (die Infragestellung von) Verortungen von 
Literatur innerhalb bestimmter nationalliterarischer Systeme. In meiner Untersuchung 
möchte ich zeigen, dass die afrikanische Literatur in deutscher Sprache und die Schwarze 
Deutsche Literatur an der „weltliterarische[n] Auseinandersetzung mit der Hybridisierung 
kultureller Identität in einer von Globalisierung und Migration geprägten postkolonialen 
Zeitenwende“ (Diallo/Göttsche 2003: 12) intervenierend partizipieren.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
III. TEXTANALYSEN 
3.1. DIE AFRODEUTSCHE/SCHWARZEDEUTSCHE LITERATUR 
3.1.1. Die Lyrik der May Ayim (1985- 1996)24 
                                                            
24 Von den hier analysierten Gedichten von May Ayim ist das älteste aus dem Jahr 1985, das jüngste kurz 
vor ihrem Tod 1996 entstanden.   
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„An dem Tag, als ich geboren wurde, kamen viele Geschichten meines Lebens zur Welt“ (Ayim 1986: 
210). 
 
“Diese Zerrissenheit zwischen Dazugehören und Nichtdazugehören zwischen mir und ‘meiner’ 
Pflegefamilie und mir und ‘meiner’ Familie in Afrika stellte sich für mich zudem auch dar als 
Widerspruch zwischen einer dunklen Hautfarbe und einem deutschen Pass” (Ayim 1997b:10). 
„Das Leben ist mir zu schwierig“ (Ayim 1986: 213). 
May Ayim (ehemals Opitz), geboren 1960 in Hamburg, verbrachte die ersten eineinhalb 
Jahres ihres Lebens in einem Heim und wächst dann in einer Pflegefamilie in Münster auf. 
1985 gehört die damals 25-Jährige zu den GründerInnen der Initiative Schwarze Deutsche 
(ISD) und ADEFRA (Afrodeutsche Frauen). Im Jahr 1986 wird ihre Diplomarbeit zur 
Geschichte und Gegenwart Schwarzer Menschen in Deutschland Grundlage des bei Orlanda 
erschienenen bahnbrechenden Werks Farbe bekennen. Afro-deutsche Frauen auf den 
Spuren ihrer Geschichte. Zwei Jahre später nimmt May in Berlin eine Ausbildung zur 
Sprachtherapeutin auf, welche sie 1990 mit einer Examensarbeit zum Thema 
„Ethnozentrismus und Sexismus in der Sprachtherapie“ erfolgreich abschließt. Von ihrer 
Wahlheimat Berlin aus „tänzelt [sie] als Grenzgängerin zwischen den Welten“(Mertins 
1997: 164), reist für Lesungen und zu Forschungszwecken  nach New York, London25, den 
Senegal, Brasilien, Südafrika26. 1992 nimmt sie den Nachnamen ihres Vaters, Ayim27, an, 
beginnt sich von nun an als ghanaisch-deutsche Schriftstellerin und Aktivistin zu 
beschreiben. Am 9. August 1996, nach mehreren Psychiatrie-Aufenthalten und einer 
Diagnose von Multiple Sklerose, nimmt sich May Ayim schließlich das Leben. 
 May Ayim befasste sich in ihrem Leben auf vielfältige Weise mit Fragen von Rassismus 
und Schwarzer deutscher Identität- als Wissenschaftlerin, als Logopädin, als Pädagogin, als 
Aktivistin und als Dichterin. Ihre Lyrik kann dabei nicht auf ihre (Identitäts-) politische 
                                                            
25Dort hielt sie im Oktober 1992 auf der Konferenz African Women Living in Europe einen Vortrag mit dem 
Titel My  pen  is my  sword: Racism  and  resistance  in Germany  sowie  im  Januar  1994  auf der  Konferenz 
Testaments: Writers at the Crossroads einen Vortrag zum Thema „Writings from the edge: Writings from 
inside.“ 
26In  Südafrika  hielt  Ayim  1990  einen  Vortrag  bei  der  Konferenz  Education  in  Transition.  Education  and 
Education Planning for a Post‐Apartheid‐Society. Wenige Monate vor der Veröffentlichung ihres Lyrikbandes 
blues in schwarz weiß (1995) trat sie außerdem auf dem Mega Music Festival in Johannesburg auf und hielt 
Vorträge an Schulen in Johannesburg und an der University of Transkei, Umtata. 
27Interessant ist, dass der Name Ayim tatsächlich der Name des Vaters war, jedoch zugleich auch, wie auch 
von Görtz (2003) beobachtet, zusammen mit  ihrem Vornamen ein phonetisches Palindrom darstellt: May 
Ayim. In einer weiteren Lesart kann der Nachname auch im Sinne eines identifikatorischen May  I am (Ay‐
im) rezipiert werden.   
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Seite reduziert werden- sie besteht auch zu einem großen Teil aus Liebesgedichten28, 
Gedichten, in denen es um eine Form von Abschied nehmen geht,29 sowie Gedichten, wo 
diese beiden Motive aufeinander bezogen sind30.   
Entfernte Verbindungen zwischen Avenui, Afroamerika und Kreuzberg  
May Ayims erster Lyrikband blues in schwarz weiss beginnt mit einer Widmung für Yoliswa 
und die vielen die oft/alleine kämpfen/und unbemerkt/sterben/die selten gefeiert werden/und 
doch unvergesslich/bleiben- Zeilen aus dem Yoliswa Ngidi gewidmeten Gedicht im exil und 
hiv positiv, das ich weiter unten vorstellen werde. Schon mit dieser Widmung stellt Ayim 
ihr Schreiben in einen Kontext politischen und sprachlichen Widerstands. Sie wird über ihre 
Lyrik zum Sprachrohr für „die vielen“ marginalisierten Stimmen, die nicht gehört bzw. 
überhört wurden. Der Gedichtband als Ganzer wird am Anfang und Ende gerahmt von 
Sankofa , einem Adinkra-Symbol31, das im Bild eines zurückblickenden Vogels  die 
Bedeutung des Lernens aus der Vergangenheit für eine bessere Zukunft verdichtet. Sankofa 
symbolisiert auch die Suche nach einer verlorenen kulturellen Identität (vgl. Görtz 2003: 
315). Durch seine zyklische Präsenz am Anfang und Ende des Bandes nimmt das Sankofa-
Symbol eine zentrale Stellung innerhalb des Gedichtbandes ein. Für Ayim konstituierte sich 
die Suche nach einer ‚verlorenen‘ kulturellen Identität in der spirituellen Verbindung mit 
den Brüdern und Schwestern der afrikanischen Diaspora (wie sie zum Beispiel im Glossar 
im Anhang des Gedichtbandes aufgelistet sind)  und der literarischen Bezugnahme auf 
andere afrikanische und afroamerikanisch-diasporische Texte. So bietet der Blues ein 
„compelling model for the lyrical, empowering, and communal expression of both grief and 
anger” (Görtz 2003: 314), der sich besonders für die postkoloniale Darstellung von 
persönlichem und kollektivem Leid und dessen Überwindung eignet. Mit dem 
                                                            
28Wie  der  melancholisch‐poetische  nachtgesang  (erschienen  in  der  gleichnamigen,  posthum 
veröffentlichten Lyriksammlung); erinnerungen  (in: nachtgesang),  fassungslos  (in: nachtgesang), schatten 
(in:  nachtgesang),  das  sprachspielerische  ein  nicht  ganz  liebes  geh  dicht  (in:  blues  in  schwarz  weiss), 
selbstgespräch (in: blues in schwarz weiss), fragezeichen (in: blues in schwarz weiss), sehnsucht (in: blues in 
schwarz weiss).   
29  Z.B.  testament  (in:  nachtgesang);  unterwegs  (in:  nachtgesang),  abschied  (es  gibt  zwei  verschiedene 
Gedichte mit diesem Titel: das eine erschien in: blues in schwarz weiss, das andere in: nachtgesang). 
30Z.B. nachtrag (in: blues  in schwarz weiss), unterwegs  (in: nachtgesang), nicht einfach (in: nachtgesang), 
nachtgesang (s. o.) 
31Vgl. zur Adinkra‐Symbolik: West African Wisdom: Adinkra Symbols & Meanings. ADINKRA INDEX. 
http://www.adinkra.org/htmls/adinkra index.htm 
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amerikanischen Sklavenhandel und Zwangsumsiedlungen im Kontext von europäischer 
Kolonisierung wurden afrikanische Stimmen und ihre Geschichten zwar unterbrochen, 
jedoch ihr  Wille zum (Weiter-)Erzählen nicht gebrochen. Das gesprochene Wort fand 
Eingang in andere, der afrikanischen oralen Tradition verwandte Formen, die, neben ihrer 
Funktion des internen Austausches, dem Ausdruck eigener (widerständiger) kollektiver 
Identitäten in der Diaspora dienten. Die Rhythmen des Blues formulieren kollektive 
Gefühlsstrukturen, die Worte und Intonation  individuelle Erfahrungen (vgl. Schaal 2004).32 
Kunst und Leben sind hier nicht streng voneinander getrennt, sondern stehen zueinander in 
einer responsiven Wechselwirkung. In seiner doppelstimmigen Verbindung von 
rhythmischer Oralität und lyrischer und narrativer Textualität besitzt der Blues eine 
„poetische Logik jenseits diskursiver Rationalität“ (Schaal 2004)- und genau dieser Raum 
jenseits binärer Diskursivität wird in May Ayims Lyrik evoziert. 
Nach einem vorwort beginnt der erste Gedichtzyklus mit dem Kwatakye Atiko-Symbol
, das dem Mythos nach auf das Haar-Styling eines Ashanti-Chiefs zurückgeht und für 
Mut und Furchtlosigkeit steht. Auf der anderen Seite wird dieses Symbol aus der 
ghanaischen Ashanti-Kultur mit dem biblischen Diktum „Im Anfang war das Wort“ (bei 
Ayim: „am anfang war das wort“)33 in Beziehung gesetzt. Es ist das mutige Wort, das Ayim 
sprechen will, die Furchtlosigkeit, die eigene Stimme hörbar zu machen und ein 
„widerwort“ (Z. 5), wie es im gleichnamigen Gedicht am anfang war das wort genannt wird, 
gegen das „vorschnell ausgesprochen[e]“ (Z.3) Wort auszusprechen. Dass es 
„verhängnisvoll und peinlich/ist auf erden/dass die paar worte/die gänzlich/ohne 
sinn/sind/am häufigsten gesprochen/werden“ (Z.59-66) und ein Widerspruch, ein Gegen-
Diskurs in Anbetracht dessen längst überfällig ist, wird im anschließenden monologisch 
dialoghaft strukturierten Gedicht afro-deutsch I vergegenwärtigt. Eine als RepräsentantIn 
der weißen deutschen Dominanzgesellschaft identifizierbare Stimme wird hier mit der vom 
lyrischen Ich- dessen Stimme nur aus den Erwiderungen der dominanten Stimme 
erschließbar ist- ausgesprochenen ‚Wider-Bezeichnung‘ „afro-deutsch“ (Z. 1) konfrontiert. 
Dieser Begriff scheint der dominanten Stimme offenbar solche Probleme zu bereiten, dass 
sie lieber bei altbekannten Rassen-Begriffen und aus dem Tierreich übernommenen 
                                                            
32Schaal,  Hans‐Jürgen  (2004[1994]):  “Music  Running  Into  Words.  Afrika,  Oralität  und  Black  Poetry.” 
http://www.hjs‐jazz.de/?p=00080 
33Alle hier nur auszugsweise vorgestellten Gedichte befinden sich in ihrer vollständigen Version im Anhang.  
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Konzepten wie dem des „Mulatten“ (Z. 5) bzw. der „[interessanten] Mischung“ (Z. 3) bleibt. 
Neben der Voraugenführung sprachlich tradierter Rassismen werden in afro-deutsch I 
verbreitete Klischeevorstellungen über Afrika und Erwartungshaltungen gegenüber als 
Afrikaner konstruierten Schwarzen Menschen in Deutschland dekonstruiert und parodiert. 
Die textoberflächliche Absenz der Stimme des Anderen, des eigentlichen Objekts und 
Subjekts des Gesprächs, re-inszeniert zum einen die Unsichtbarmachung und 
Unterdrückung der Stimme der minoritären Präsenz in (post-)kolonialen Begegnungen. 
Andererseits ist es gerade die Stimme des Anderen, die sowohl auf der Ebene der lyrischen 
Begegnung als auch in der Text-Leser-Beziehung die einseitigen Annahmen, auf denen der 
hegemoniale Diskurs einer deutschen Identität beruht, in Frage stellt, und den/die nur 
innerhalb dieses Diskurses Denkende/n, Hörende/n, Lesende/n und Sprechende/n 
herausfordert. So wird die weiße deutsche Mehrheitsstimme in afro-deutsch I damit 
konfrontiert, dass Deutschsein nicht nur Weißsein bedeutet und dass die deutsche nationale 
Identität nicht so homogen ist, als sie vorgibt: „Sie sind afro-deutsch?/…ah, ich verstehe: 
afrikanisch und deutsch. Ist ja ‘ne interessante Mischung!“ (Z. 1-3). Der latente Rassismus, 
Paternalismus und Eurozentrismus des sich als progressiv-liberal gebenden Sprechers wird 
in der unkommentierten Widergabe exotisierender Phrasen („ist ja ʹne interessante 
Mischung“, Z. 3), pseudo-liberaler Stellungnahmen zu möglichen Erfolgen in Deutschland 
lebender „Mulatten“ (Z. 5), die von „Glück“ (Z. 10) reden können, „hier aufgewachsen“ (Z. 
11) zu sein, Essentialismen („So ʹne Herkunft, das prägt eben doch ganz schön“, Z. 16) und 
einem sprachlich fast unverblümtem rassistischen Suprematie-Denken („Seiʹn Se froh,/ dass 
Se nich im Busch geblieben sind. Da wärʹn Se heute nich so weit!“ Z. 21-23; „ist ja so ʹn 
Kulturgefälle“ Z. 32) an die (Text-)Oberfläche befördert. Dass der Lernprozess aber noch 
nicht einmal begonnen hat, beweisen die Fragen der mit einem Berliner Akzent versehenen 
Stimme, die selbst nach der Erklärung seines/ihres Gegenübers zu ihrer afro-deutschen 
Identität noch immer nicht bereit zu sein scheint, diese als Teil der deutschen Gesellschaft 
anzuerkennen: „Wollen Sie denn mal zurück?/ Wie? Sie warʹ n noch nie in der Heimat vom 
Papa? (Z. 13-14); „Wie meinen Sie das? Hier was machen. Wat wollʹn Se denn hier schon 
machen?“ (Z. 33-34). Dass es für die Afro-Deutsche kein einfaches ‚Zurück‘ geben kann, 
da sie bis dato keine existentielle Referenz zum afrikanischen Kontinent herstellen konnte, 
und dass sie als Deutsche mit einer dunkleren Hautfarbe nicht automatisch dafür 
„prädestiniert“ (Z. 29) sein muss, „[i]hren Leuten/ in Afrika [zu] helfen“ (Z. 27-28) - diese 
Zusammenhänge kann die dominante Stimme noch immer nicht mit ihren in einem 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
27 
 
‚manichäischen Delirium‘ (vgl. Fanon 1967b) verfangenen Vorstellungen von deutscher 
Volkszugehörigkeit auf der einen und afrikanischer Identität auf der anderen Seite 
vereinbaren. Für die als weiße deutsche Mehrheit sprechende Stimme ist und bleibt die 
Afro-Deutsche die Andere von Außen, die zwar für einen temporären Aufenthalt zu 
Ausbildungszwecken in Europas Bildungseinrichtungen durchaus geduldet wird, deren 
permanente Präsenz und unhinterfragt deutsche Identität jedoch unvorstellbar bleibt. 
    In dem Gedicht vatersuche, das ebenso Teil des durch das 
Kwatakye Atiko-Symbol und des „am anfang war das wort“-Diktums eingeleiteten 
Gedichtzusammenhangs bildet, wird die lyrische Stimme „wortlos“ (Z. 12) angesichts der 
enttäuschenden Begegnung mit dem sonst immer nur bildlich imaginierten Vater. In der 
leibhaftigen Vater-Tochter-Begegnung erweist dieser sich als „ernst und klug und kalt. 
bitterkalt“ (Z. 11), nicht, wie sie ihn sich vorgestellt hatte, als „ernst und klug und zart. 
unendlich zart.“ (Z. 8). Im Rahmen ihres Studiums der Psychologie und Pädagogik besucht 
May Ayim 1984 zum ersten Mal die Heimat ihres Vaters, Ghana. Ihren Vater selbst hatte 
May kurz zuvor in Nairobi, Kenia, wo er als Professor für Medizin arbeitete, wieder 
getroffen34- eine eher desillusionierende Begegnung, wie sich aus ihren autobiographischen 
Zeugnissen re-konstruieren lässt. Das Trug-Bild wird von ihr deshalb „wortlos“ (Z. 12) 
„erhängt“ (Z. 13)- der innere Abschied von ihrem Vater ist „zartbitter“ (Z. 16). In einer 
verfremdenden Sprachverwendung wird das Bild nicht abgehängt, sondern der Vater 
bildlich ‚erhängt“. Die zwei im Bild und in der Realität divergierenden Eigenschaften des 
Vaters, seine Zartheit und seine Bitter(kalt)heit, werden im Abschied zusammengefügt und 
so in ihrer Widersprüchlichkeit überwunden. In seiner Position zwischen den beiden 
dialogischen Stücken afro-deutsch I und afro-deutsch II, innerhalb denen das lyrische 
Subjekt nicht eigentlich zur Sprache kommt, nimmt das monologische Gedicht vatersuche 
einen Raum der inneren Kontemplation ein und reflektiert außerdem ihren tatsächlichen 
Bezug zu Afrika, der anders als von der weißen Mehrheitsstimme angenommen, ein 
indirekter und imaginierter ist.         
   Das Stück afro-deutsch II schließlich kann als Fortsetzung von afro-
                                                            
34Ayims Vater hat  seine Tochter  in  ihrer Kindheit ab und  zu besucht  ‐ Besuche, die die Poetin  vor dem 
Hintergrund des beliebten deutschen Kinderspiels  in  ihrer Erinnerung an die  „Angst vor dem Schwarzen 
Mann“  re‐konstruiert. Vgl. May Ayim  [Opitz].  „Aufbruch“.  In: Katharina Oguntoye, May Ayim/Opitz und 
Dagmar Schultz (Hrsg.)(1986): Farbe bekennen. Afro‐deutsche Frauen auf den Spuren ihrer Geschichte. Berlin: 
Orlanda. 3. Aufl. 2006. S. 214. 
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deutsch I gelesen werden und somit als Repräsentation eines weiteren Szenarios des 
verkennenden Aneinander-vorbei-Redens. Auch hier ist die Stimme des lyrischen Subjekts 
abwesend, wird jedoch textoberflächlich durch zwei Anführungszeichen und Sprechpunkte 
markiert: „…“ (Z. 6) Während die dominante Stimme die rassistischen Erfahrungen ihres 
Gegenübers zunächst mit einer von „Türk[e]n“ (Z. 2) erlebten „Ausländerhetze“ (Z. 4) in 
Bezug setzt und bereits hier die Spezifik der afro-deutschen Erfahrung als Deutsche mit 
einer anderen Hautfarbe verkennt, wird sie in der weiteren, nun geschlechtlichen 
Vereinnahmung ihrer afro-deutschen Gesprächspartnerin als weiß und weiblich erkennbar: 
„Na ja, aber die Probleme habe ich auch./Ich finde, man kann nicht alles/auf die Hautfarbe 
schieben,/und als Frau hat man’s nirgendwo einfach“ (Z. 6-10). In der Universalisierung 
geschlechtsspezifischer Erfahrungen werden die mehrfachen Diskriminierungsstrukturen, 
denen die Afro-Deutsche als Schwarzer Frau in Deutschland ausgesetzt ist, verkannt und 
trivialisiert. Diese auf mehrfachen (Un-)Zugehörigkeiten basierenden 
Marginalisierungsmechanismen bringt May Ayim in einem in der posthum 
herausgegebenen Sammlung nachtgesang veröffentlichten Gedicht, sein oder nichtsein, auf 
den Punkt:  
in deutschland großgeworden habe ich gelernt, 
zu bedauern 
schwarz zu sein, ‚mischling‘ zu sein, deutsch zu sein 
nicht deutsch zu sein, afrikanisch zu sein, 
nicht afrikanisch zu sein, deutsche eltern zu haben, 
afrikanische eltern zu haben, 
exotin zu sein, frau zu sein. (Z. 24-30) 
 
Über die Verharmlosung eines gerade in der Überlappung von sexistischen und 
rassistischen Strukturen auf multiple Weise wirksamen Othering hinaus exotisiert die weiße 
deutsche Stimme in afro-deutsch II ihr Gegenüber dem scheinbar positiven Stereotyp des 
edlen Wilden gemäß als Repräsentantin einer vermeintlich „natürlichen Lebenseinstellung“ 
(Z. 17), sprich: primitiven afrikanischen Kultur, die „hier“ (Z. 19) - sprich: im Westen bzw. 
Norden, im ‚zivilisierten‘ Europa - längst abhanden gekommen ist. Zuletzt werden in der 
scheinbar großzügigen Gewährung der dominanten Stimme gegenüber der afro-deutschen 
Gesprächspartnerin, „so schwarz […] ja auch gar nicht [zu sein]“ (Z. 22), negative 
Eigenschaften, die im kolonial-rassistischen Imaginären mit schwarzer Hautfarbe 
verbunden und in ihrem Konstruktionscharakter jedoch nicht erkannt werden, sowie die 
selbstverständlich und unhinterfragte Gleichsetzung von weißer Hautfarbe mit Privilegien, 
auf der Gesprächsebene re-konstruiert und somit auf der Textproduktions-und 
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Rezeptionsebene als solche markiert und de-konstruiert.  Im Vergleich zu den 
einen umgangssprachlichen Gesprächston imitierenden Stücken in einer ungleich 
poetischeren Stimme verhandelt das lyrische Ich in einem anderen Gedicht ihre entfernte[n] 
verbindungen zwischen ihrer afrikanischen und ihrer deutschen Identität, zwischen ihrem 
Schwarzen ghanaischen Vater und ihrer weißen deutschen Mutter, deren verbindendes 
Element sie selbst darstellt: 
Die hände meiner mutter 
sind weiß 
ich weiß   
ich kenne sie nicht 
meine mutter  
die hände  
 
die hände meines vaters 
ich weiß 
sind schwarz 
ich kenne ihn kaum 
meinen vater 
die hände  (Z. 1-6 und 7-12) 
 
Im unmittelbar aufeinanderfolgenden Gebrauch der Homonyme (bzw. Homographe) weiß 
(als Adjektiv für die Hautfarbe) und (ich) weiß (in der Verwendung der 1. Person Singular 
des Verbs wissen) wird die enge Kopplung der lyrischen Subjektivität an die Hautfarbe der 
Mutter, aber auch an das Bewusstsein für die schwarze Hautfarbe ihres Vaters, 
herausgestellt. Über ihre Hautfarben werden die Eltern Teil des lyrischen Subjekts, auch 
wenn es sowohl ihre Mutter als auch ihren Vater, „kaum“ kennt. In der viermaligen 
anaphorischen Wiederholung „abseits“, durch das die folgenden Verse eingeleitet werden, 
werden die „schattenküsse/in der finsternis“ (Z. 16-17) als Normverstöße re-imaginiert, die 
„graue schuldgefühle“ (Z. 15) erzeugten, die dann selbst als „erinnerungen“ (Z. 19) 
verdrängt und „vergessen“ (Z. 24) wurden. „Die tochter“ (Z. 31) der „schattenküsse“, 
„weiß“ die Erinnerungen an „seine dunklen finger“ (Z. 34) sowie an „ihre hellen spuren“ 
(Z. 37) als „entfernte verbindungen/verbundene entfernungen“ (Z. 40-41) für immer „auf 
[ihrer] haut“ (Z. 38). Sie bewegt sich deswegen auch „zwischen kontinenten“ (Z.42), ist 
„daheim unterwegs“ (Z.43) - wird nie ganz auf einer Seite ankommen, doch immer mit 
beiden verbunden bleiben. Die auskunft, wie im gleichnamigen Gedicht beschrieben, die sie 
über ihre Identität sowie über ihre ‚Heimat‘ geben kann, wird deshalb nie in einer Ankunft 
oder endgültigen Entscheidung für eine Seite liegen, sondern wird sich auch in der Zukunft 
irgendwo ‚dazwischen‘ befinden: „meine heimat/ist heute/der raum zwischen/gestern und 
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morgen/die stille/vor und hinter/den worten/das leben/zwischen den stühlen.“35 Die 
Metaphorik eines sich zwischen Räumen, zwischen Entfernungen bewegten Zuhauseseins, 
einer sich immer weg von jeder reduzierenden und definierenden Fixierung bewegenden 
(Heim-)Suche wird auch in dem oben bereits ausschnittsweise zitierten Gedicht sein oder 
nichtsein eingeschlagen: „in deutschland großgeworden, bin ich unterwegs/weg vom: 
hautfarbesein, nationalitätsein,/religionsein, parteisein,/großsein, kleinsein, intelligentsein, 
dummsein,/sein oder nichtsein/auf dem weg zu mir/auf dem weg zu dir“ (Z. 31-37). In der 
homonymisch polysemen Verwendung des Lexems weg wird die doppelte Bewegung eines 
Abschieds (weg von reduktiv-fixierenden Fremdbestimmungen) und eines Aufbruchs (als 
Weg zur Selbstbestimmung und einer inklusiven Schwarzen Identität) gezeichnet. In dem 
ebenso in der Sammlung nachtgesang veröffentlichten und ihrem Großvater gewidmeten 
Gedicht zwischen avenui und kreuzberg wird diese verbundene Entfernung/entfernte 
Verbindung in einem hybriden Raum zwischen dem ghanaischen Avenui und dem Berliner 
Stadtteil Kreuzberg imaginiert. In diesem auch vegetationslandschaftlich hybridisierten 
Raum findet eine interkulturelle Begegnung zwischen dem hier zu „Mawuli“ werdenden 
afro-deutschen Subjekt und dem ghanaischen Großvater „Togbe“ statt: 
wir treffen uns immer 
in der ferne 
zwischen  
avenui und kreuzberg 
unter einem alten walnussmangobaum 
 
TOGBE 
lächelt 
er wartet auf mich 
in seinen händen 
eine schale fufu 
randvoll  
 
für ihn 
bin ich enkelin 
MAWULI (Z. 1-15) 
 
Dabei spielt sich die entfernte Berührung vor allem in einem narrativen Austausch der 
jeweils eigenen Lebenswelten ab:  
TOGBE 
[…] 
erzählt von Ghana 
von den träumen 
der ahnen von denen  
                                                            
35Dies ist die ganze Version des Gedichts auskunft. 
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mit zweitem gesicht 
er lächelt 
während er spricht 
 
ich 
antworte seinen fragen 
gebe gedanken an ihn 
bilder aus berlin 
ich erklär ihm 
„die szene“ 
die mich in kreuzberg 
umgibt (Z. 27-44). 
 
Der einzige Ort, an dem eine solche Begegnung möglich sein kann, ist jedoch, wie das 
lyrische Subjekt am Ende des Gedichts offenbart, der Raum des „traum[s]“ (Z. 53) - oder 
eben das „gedankengestrüpp“ (Z. 51) einer hybriden lyrischen Sprache.  
In der deutschen Sprache daheim unterwegs 
May Ayim konnte sich mit der deutschen Sprache und ihren Rassismen aussöhnen, indem 
sie sie in Einklang mit Symbolen und Motiven aus der Herkunftskultur ihres Vaters brachte. 
Das Gedicht afrekete ist Teil der Gedichte, die von der Symbiose des Bi Nka Bi-Symbols, 
das zwei sich gegenseitig in den Schwanz beißende Fische darstellt und als Zeichen für 
Harmonie verwendet wird, und dem in deutscher Sprache angekündigten „zeitenwechsel“ 
eingerahmt werden. Im Glossar wird Afrekete beschrieben als  
„westafrikanische Gottheit Eshu oder Elegba, die doppelgeschlechtliche Trickster-Gottheit, 
Verwandlungs-und Sprachkünstlerin, die die Zeichen und Gesetze der Schöpferin der Welt, 
Mawu-Lisa, übersetzt“ (Ayim 2005 [1995]: 131). 
 
Afrekete kann als Metapher für „Ayim’s poetic project to resignify the German language 
with African and African-American tropes” (Görtz 2003: 310) und einen damit eingeleiteten 
hybriden ‘Zeitenwechsel’ gelesen werden. In folkloristischen Überlieferungen wird 
Afrekete häufig mit zwei Mündern dargestellt, die ihre Doppelzüngigkeit, ihre 
Mehrsprachigkeit, ihre Übersetzungs-und Verwandlungsfähigkeit repräsentieren sollen 
(Vgl. Görtz 2003: 310). In der Verbindung scheinbarer Gegensätze formiert sich auch die 
afro-deutsche Identität. Auf Textebene trägt Ayim der Doppelbödigkeit und 
Vielschichtigkeit ihrer Schwarzen deutschen Identität häufig in oxymoronischen 
Konstruktionen und Wortbildungen Rechnung. Im Gedicht wird Afrekete vom lyrischen 
Subjekt zugleich als bewegt und stillstehend beschrieben, als anwesend und sich zugleich 
in eine andere Zeit, an einen anderen Ort träumend: „ich sehe dich/im 
garten/stehend/träumend dich bewegend“ (Z. 1- 4). Ihre verbale Sprache wird als 
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undurchsichtig dargestellt: „die laute die du sprichst/verstehen wir nicht/nur du“ (Z. 10-12); 
über Körpersprache kann eine flüchtige Berührung mit dem lyrischen Subjekt jedoch 
stattfinden: „Du hast mich/einmal angelächelt/weißt du noch/und meine hand 
gehalten/braun wie deine/du kamst ein bisschen/näher“ (Z. 21- 27). Die Göttin bewegt sich 
innerhalb des liminalen imaginären Raums, den das lyrische Subjekt für sich selbst 
beanspruchen will: „ich wüsste gern/wohin/duträumst/und ob ich mitdarf/für ein kleines 
stück“ (Z. 5- 9). Als Schlüsselfigur der afrikanischen Diaspora (Vgl. Görtz 2003: 310) 
fungiert Afrekete als Zeichen der unterbrochen kontinuierten Ganzheit afrikanischer 
Geschichte und Erzähltradition, auf die sich auch May Ayims lyrische Subjektivität bezieht 
- denn auch sie „moves between languages, creating verbal and visual links that speak to 
alterity- a revised concept of what the concept ‘German’ can imply” (Görtz 2003: 316). 
Dem als Metapher für die Schwarze deutsche Identität fungierenden Symbol der Afrekete 
entspricht auf materieller Ebene die Kombination des deutschen Textes mit der ghanaischen 
Adinkra-Symbolik, die selbst wiederum „Abstraktionen von Sprichwörtern und 
Redensarten“ (Glover 1993: 129) darstellen. Damit verbinden Ayims Gedichte als 
vielschichtige Gewebe orale, visuelle und schriftsprachliche Elemente. Durch den Transfer 
der Symbole in den deutschen (Kon-)Text entfalten der deutschsprachige Text, die 
Sprichwörter und die Ideogramme, neben ihrer kulturellen Spezifik, eine neue, differente 
Bedeutung. Da Ayim in ihrer lyrischen Trickster-Persona die Adinkra-Symbole jedoch 
nicht übersetzt, zwingt sie den Leser zur selbständigen Interpretation und dazu, „kross-
kulturell“ zu denken (Vgl. Görtz 2003: 312).     
 Sprachspiele, Neologismen und Ironie entlarven die zwischen den Zeilen und Buch-
„Stäben“ versteckte Bedeutung von Wörtern - und dabei eben auch Mehrdeutigkeit, 
Ambiguität, „the inherent instability of language and, by extension, identity“ (Görtz 2003: 
312). Das Gedicht der käfig hat eine tür veranschaulicht dieses Zwischen-den-Zeilen-Lesen 
im Zusammenwirken der Metapher des dominanzsprachlichen Käfigs („die staben sind 
stäbe/die punkte sind anfänge“, Z. 26- 27), aus dem es auszubrechen gilt („der käfig hat eine 
tür“, Z. 30) und dem Kramo Bone Amma Yeanhu Kramo Pa- Symbol, das eine Warnung 
vor Scheinheiligkeit und Oberflächlichkeit  transportiert. Denn „das wesentliche/ 
befindet sich/hinter dem eigentlichen/zwischen den zeilen/unter der oberfläche“ (Z. 8- 12).  
So bevorzugt May Ayim auch ein selbstbestimmtes Sprechen aus der Peripherie: „es ist mir 
inzwischen lieber/ich bin ausgegrenzt“ (Z. 31- 32) einer einschränkenden Repetition von 
Dominanzdiskursen: „es ist mir lieber/ich bin/nicht eingeschlossen“(Z. 31-35). In 
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grenzenlos und unverschämt, einem gedicht gegen die deutsche sch-einheit bricht Ayim aus 
diesem gleichzeitigen Ein- und Ausgeschlossensein aus, indem sie die Rhetorik einer 
deutschen Einheit als „sch-einheit“, als Schein(heiligkeit) entlarvt. Das Gedicht ist Teil des 
durch das Akoko Nan-Symbol (wörtlich: „Die Henne tappt ihren Küken auf die Füße, 
aber sie tötet sie nicht“) in unmittelbarer Nähe zu der Phrase aus dem rahmen eingeleiteten 
Gedichtzusammenhangs.   
ich werde trotzdem 
afrikanisch 
sein 
auch wenn ihr 
mich gerne 
deutsch  
haben wollt 
und werde trotzdem 
deutsch sein 
auch wenn euch 
meine schwärze 
nicht passt 
ich werde 
noch einen schritt weitergehen 
bis an den äußersten rand  
wo meine schwestern sind- wo meine brüder stehen 
wo 
unsere 
FREIHEIT 
beginnt  
ich werde 
noch einen schritt weitergehen und noch einen schritt 
weiter 
und wiederkehren 
wann 
ich will 
wenn 
ich will 
grenzenlos und unverschämt 
bleiben36 
 
Der Fall der Berliner Mauer und die deutsche Wieder-Vereinigung bedeutete für andere 
Deutsche viel eher eine neue Grenzziehung zwischen denen, die auch innerhalb der neuen 
deutschen Formation (des deutschen ‚Volkes‘) als zugehörig, und denen, die als ‚Outside 
of the Inside‘ (Bhabha 1996: 58)  bzw. öfters sogar als ‚Other from Without‘ (Wright 
2004:24) identifiziert werden. Während sich Deutschland diskursiv-politisch unter dem 
Namen ‚Bundesrepublik‘ als Einheit entwirft, bleibt es dabei doch „ein eingrenzender und 
ausgrenzender ort“ (Ayim 1993: 214); denn Schwarze Deutsche bekommen nicht ohne 
                                                            
36 Dies ist die ganze Version des Gedichts ‐ es wird daher nicht mehr angehängt.  
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Weiteres ihr Stück vom neuen deutschen „Friedefreudeeierkuchen“ (Ritz 2009: 44). Sie 
nehmen das neue Deutschland vielmehr als „place of confinement or delimitation and 
exclusion“ (Görtz 2003: 306) wahr, denn die einstige ideologische und geopolitische Mauer 
zwischen Ost und West wurde durch eine Verschärfung der Trennlinie entlang ethnischer 
Grenzen eingetauscht. In grenzenlos und unverschämt widersetzt sich Ayims poetische 
Persona einer solchen Einschränkung, in dem sie sich durch die Beanspruchung ihrer 
afrikanischen und deutschen Identität außerhalb (aus dem Rahmen fallend) der ihr und 
anderen Schwarzen Menschen gesetzten Grenzen positioniert. Aus dem ihr zugewiesenen 
Ort der Peripherie (am äußersten rand) entwirft sie mit ihren schwestern und brüdern einen 
Ort der Freiheit, der fremdbestimmte Grenzen aufhebt. Obwohl die Mutter - die deutsche 
Sprache, Deutschland als ihr Mutterland - ihr „auf die Füße tritt“, gelingt es Ayim sich über 
diese Bewegungseinschränkungen hinaus zu bewegen. Die Einsicht darin, dass die deutsche 
nationale Identität auf einer Einheit aufbaut, die Andere ausschließt, wird auch im Gedicht 
blues in schwarz weiss, das Teil des Zyklus formt, der mit dem Symbol  Mate Masie 
(‚Ich verstehe‘) und unter der Überschrift blues in schwarz weiss eingeleitet wird, besonders 
eindrucksvoll festgehalten: 
während noch immer und schon wieder 
die einen 
verteilt und vertrieben undzerstückelt werden 
die einen 
die immer die anderen sind und waren und 
bleiben sollen 
erklären sich noch immer und schon wieder 
die eigentlich anderen 
zu den einzig wahren 
erklären uns noch immer und schon wieder  
die eigentlich anderen 
den krieg 
 
es ist ein blues in schwarz-weiß  
1/3 der welt 
zertanzt 
die anderen 
2/3 
sie feiern in weiß 
wir trauern in schwarz 
es ist ein blues in schwarz-weiß 
es ist ein blues  
 
das wieder vereinigte deutschland 
feiert sich wieder 1990 
ohne immigrantInnen flüchtlinge jüdische  
und schwarze menschen… 
es feiert in intimem kreis 
es feiert in weiß  
doch es ist ein blues in schwarz-weiß 
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es ist ein blues 
 
das vereinigte deutschlanddas vereinigte europa 
die vereinigten staaten 
feiern 1992 
500 jahre columbustag 
500 jahre – vertreibung versklavung und  
völkermord   
in den amerikas 
und in asien 
und in afrika 
 
1/3 der welt vereinigt sich 
gegen die anderen 2/3 
im rhythmus von rassismus sexismus und antisemitismus  
wollen sie uns isolieren unsere geschichte ausradieren 
oder bis zur unkenntlichkeit 
mystifizieren 
es ist ein blues in schwarz-weiß 
es ist ein blues 
 
doch wir wissen bescheid- wir wissen bescheid 
1/3 der menschheit feiert in weiß 
2/3 der menschheit macht nicht mit37 
 
Das Gedicht baut auf der konträren Gegenüberstellung von Identifikationen auf, die sich 
über Ein-und Ausschlussmechanismen konstituieren: „[D]ie einen“, die „immer die anderen 
sind,“ die von den anderen, die sich als „die einen“ und die „einzig wahren“ setzen, „noch 
immer und schon wieder“ „zerstückelt“ und „verteilt“ und „vertrieben“ werden, bilden eine 
- im Gegensatz zu Deutschland, wo sie tatsächlich eine Minderheit darstellen - weltweit 
zahlenmäßig überlegene Wir- Gruppe, die „in Schwarz“ kollektiv in den Blues einstimmt, 
während die privilegierte Mehrheit der weißen Minderheit „in weiß“ feiert. Ayim erlebte 
als Schwarze Deutsche in Berlin, der Stadt, in der sie sich seit 1984 „zu Hause“ (Ayim 
1997b: 89) und „geborgen“ (Ayim 1997b: 90) fühlte, wo ihre Hautfarbe „kein 
außergewöhnlicher Blickfang“ (ebd.) war, und wo sie sich „zwar häufig, aber nicht ständig 
erklären“ (ebd.) musste, im Jahr 1989 eine Wende, jedoch in einem ganz anderen Sinn als 
die Mehrheit der Deutschen diese erlebten: 
„Wir spürten, dass mit der bevorstehenden innerdeutschen Vereinigung eine zunehmende 
Abgrenzung nach außen einhergehen würde – ein Außen, das uns einschließen würde. Unsere 
Beteiligung am Fest war nicht gefragt“ (Ayim 1997b: 90). 
 
                                                            
37 Dies ist die ganze Version des Gedichts ‐ es wird daher nicht mehr angehängt.  
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In der Evokation der afroamerikanischen Tradition des Blues wird im Bezug zu einer 
anderen Gruppe der afrikanischen Diaspora und deren Erfahrungen von Marginalität in 
einer sich als White Anglo Saxon Protestant konstruierenden amerikanischen  Gesellschaft 
eine Basis für eine kollektive Identitätsformation hergestellt, die über nationale Grenzen 
hinausgeht. Zum anderen schafft Ayim durch die literarische Verbindung der Tradition des 
Blues mit ihrer eigenen Stimme als Schwarze Deutsche einen Verhandlungsraum, innerhalb 
dem und aus dem heraus sie eine hybride, mehrstimmige  Produktivität artikulieren kann, 
eine ‚interstitial agency‘ (Bhabha 1996: 59), die sich binären Repräsentationssystemen 
widersetzt.  
Für eine transnationale Community  
May Ayim widmete einige Gedichte Menschen, die im Kleinen oder Großen für den 
Schwarzen Widerstand gelebt und gewirkt haben. Dazu gehört soul sister, das in memoriam 
Audre Lorde entstanden ist. In diesem Gedicht nimmt das lyrische Subjekt nicht nur 
Abschied von einer „großen schwarzen dichterin/einer schwester freundin und 
kampfgefährtin“ (Z. 37- 38), einer soul sister, sondern  es wird zugleich „ihr wirken“ (Z. 
20), in Worten und Werken, als inspiratorisch für die Befreiung von rassistischen 
Fremdbezeichnungen sowie als zentral für die (literarische und politische) Genese der afro-
deutschen Community, in deren Namen das lyrische Subjekt durch die Setzung pluraler 
Personal-und Possessivpronomen spricht, herausgestellt: 
unsere visionen 
tragen erfahrungen 
ihrer worte    
erinnerungen 
1984 prägten schwarze deutsche frauen 
gemeinsam mit AUDRE LORDE den begriff 
afro-deutsch 
da wir viele bezeichnungen hatten 
die nicht unsere waren 
da wir keinen namen kannten 
bei dem wir uns nennen wollten (Z. 22-32) 
 
Rassismus wird dabei als „bleiches gesicht einer krankheit“ (Z. 34) metaphorisiert, die das 
Schwarze Subjekt konsumiert  („uns heimlich und öffentlich auffrisst“, Z.35). Das lyrische 
Subjekt hat jedoch mit anderen Schwarzen Frauen zusammen den Kampf gegen die 
rassistische Krankheit, von der auch Yoliswa Ngidis Geschichte betroffen war, 
aufgenommen. im exil und hiv positiv ist Teil des Gedichtabschnitts, der eingeleitet wird 
durch die Verbindung des Symbols  Nkonsonkonson, das für Gemeinschaft und 
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Verbundenheit steht, und dem deutschen Wort „berührung“. Yoliswas und May Ayims 
Geschichten berührten sich. Im Glossar, in dem alle im Lyrikband erwähnten und für May 
Ayim bedeutsamen historischen Persönlichkeiten der Schwarzen Geschichte - bekannt, 
verkannt oder unbekannt, Teil des kollektiven Weltgedächtnisses oder ent-innert und 
vergessen - einen Eintrag finden, wird auch an Yoliswa Ngidi erinnert: Eine junge 
Südafrikanerin, die im Alter von siebzehn ins Exil nach Swaziland, Mosambik und Tanzania 
ging und 1986 in die DDR kam. Ihre zwischen Afrika und Deutschland, Apartheid, Exil und 
AIDS bewegte Geschichte wird aber noch viel poetischer in dem ihr gewidmeten Gedicht 
erzählt: Yoliswa, „1960 in durban geboren/mit 33 jahren in berlin/einsam/an aids gestorben“ 
(Z. 84- 88), drohte zu ihren Lebzeiten „nicht nur in südafrika/ […] rassistischer mord“ (Z. 
11- 12), sondern auch „hier in deutschland“ (Z. 13), ihrem „letzten zufluchtsort“ (Z. 14). 
Der Kontakt mit der Familie war unterbrochen, Briefe blieben unbeantwortet, stattdessen 
bestand ihr „interkulturelles schicksal“ (Z. 25) in einem „binationale[n] behördenkrieg“ (Z. 
24).  Als endlich ein Anruf aus der Heimat kommt, liegt Yoliswa schon im Sterben. Ihr 
körperlicher Tod wird dabei in eine Beziehung mit einem wiederholten seelischen Tod in 
Südafrika und Deutschland gesetzt: „wieviele male/schon bist du/vor deinem 
tode/gestorben/in 17 jahren apartheid/und 16 jahren exil“ (Z. 39- 44). Ihre Geschichte ist 
dabei auch eine des (Ver-)Schweigens, der Tabuisierung des Sprechens über eine Krankheit. 
Das Schweigen wird jedoch in dem Moment gebrochen, als das lyrische Ich spricht, 
Yoliswas (Widerstands-) Geschichte schreibt:  
selbst als du schon gestorben warst 
hat niemand zu sagen gewagt 
dass es nicht zuletzt 
die hirnhautentzündung 
sondern zuerst der aidsvirus 
war (Z. 50-55) 
 
YOLISWA 
heute sprechen manche es aus 
spät 
nach deinem traurigen tod 
vielleicht früh genug 
für jemand anders von uns (Z. 56-61)   
 
Während das lyrische Ich den wahren Grund ihres Todes, AIDS, auf die Oberfläche 
befördert, spricht es sich in der Geste eines inklusiv-gemeinschaftlichen wir zugleich gegen 
verbreitete Vorurteile aus, die den Ursprung von AIDS in Afrika lokalisieren und Afrika 
mit dieser Krankheit assoziieren:  
aids kam nicht 
aus afrika     
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YOLISWA 
das haben wir immer gesagt 
das glauben wir noch 
und es stimmt auch (Z. 62- 67) 
 
du bist aus afrika 
YOLISWA 
gestorben an der krankheit 
die nicht wir erfunden haben 
und die auch uns tötet  
besonders in afrika (Z. 68- 73) 
 
In dem Gedicht community, das ebenso unter dem Zeichen des Nkonsonkonson, 
Symbols und der „berührung“ steht, wird eine transnationale Gemeinschaft in der 
spirituellen Verbundenheit mit anderen (Schwarzen) KämpferInnen der Geschichte und 
Gegenwart imaginiert: 
yaa asantewa und soujourner truth 
anton wilhelm amo und rigoberta menchu 
steven biko und marcus garvey 
malcolm x und mahatma gandhi 
titewhai harawira und yoliswa ngidi 
dies sind nur einige namen für viele 
 
community! 
comme si comme ҫa 
community!(Z. 1-9) 
 
Schließlich betont das lyrische Subjekt auch in dem in nachtgesang veröffentlichten 
Gedicht waffenbrüder und schwertschwestern die Schwarz und weiblich kodierte, 
kollektive Widerstandsfähigkeit subalterner Subjekte gegen weiße 
Dominanzkonstruktionen und Herrschaftsansprüche: „herrschaftskriege/ werden meistens 
von weißen männern/begonnen/wahre befreiungskämpfe/werden vor allem von schwarzen 
frauen/gewonnen“ (Z. 1-6). 
 
 
 
 
 
Wertung 
May Ayims Muttersprache war zwar „nicht Mutters Sprache, denn die Mutter sprach nicht 
mit ihr“ (Mertins 1997: 164). Trotzdem war die deutsche Sprache ihre Heimat - jedoch nicht 
so, wie Ayim sie vorfand. Sie konnte sich mit ihrer Mutter-Sprache erst anfreunden, indem 
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sie sie transformierte und dadurch selbst zur „Sprachmutter“38, zur Wortschöpferin wurde. 
Dabei 
„kuschelte [sie] sich in ihre Nischen, schärfte sie zu Wortwaffen, um mit einer Formulierung ins 
‚Schwarze’ zu treffen, nahm sie auseinander, setzte sie neu zusammen, entstellte und entlarvte sie oder 
spielte mit ihren Buchstaben herum“ (Mertins 1997: 164). 
So nutzte sie gerade die Sprache, deren Rassismen sie am meisten verletzten, als „kreatives 
Ventil“ (Mertins 1997: 164), machte sie zum „Fluchtpunkt und Fluchtweg“  (Mertins 1997: 
164) ihres künstlerischen und politischen Schaffens. Dies bewerkstelligte May Ayim auf 
unterschiedliche Weise. Zum einen setzte sie grammatikalische, typographische, 
morphologische und lexikalisch-semantische Konventionen außer Kraft (abrogation), 
indem sie konventionelle Zeichen-Bedeutungszuordnungen, wie sie beispielweise in der 
Farbmetaphorik fester Redewendungen zum Ausdruck kommen,39  in Frage stellte. Zum 
anderen machte sie sich durch die Schöpfung lexikalischer und morphologischer 
Neologismen, wie in der Verbindung von Vergangenheit und Präsenz in einer Wortform: 
„(ich) liebteliebe ihn noch/er liebteliebt lieb mich ooch“40; von Gegensätzen: 
„favoriterrorisiert“41 oder von semantisch verwandten, jedoch graduell differenten 
Lexemen: „meistmanchmal“42, ungewöhnlichen Wortzusammenziehungen: „mit liebes- 
und eifersucht“43, sowie einer unmittelbar aufeinander bezogenen Verwendung von 
Homonymen: „die hände meiner mutter/sind weiß/ich weiß“44, Oxymoronen und Chiasmen: 
„entfernte verbindungen/verbundene entfernungen“45, die deutsche Sprache zu eigen 
(appropriation). In ihren beiden Lyrik-Bänden symbiotisiert Ayim ihre textuelle 
Positionierung innerhalb einer deutschen ‚Teilkultur‘ (in Anlehnung an Bhabhas ‚partial 
culture‘), von der sie selbst Teil ist, doch innerhalb der sie als Teil einer ‚anderen‘ 
afrikanischen Kultur betrachtet wird, mit Symbolik aus der ghanaischen Herkunftskultur 
                                                            
38 Um einen Begriff Yoko Tawadas zu benutzen, vgl. „Von der Muttersprache zur Sprachmutter. Eine 
Begegnung mit dem Deutschen“. In: dies. Talisman: literarische Essays. Tübingen 1996, S. 9‐15. 
39Wie diese unterhalb der Oberfläche subtil rassistische Bedeutungen transportieren, veranschaulicht Ayim 
in dem in blues in schwarz weiss veröffentlichten Gedicht exotik: „nachdem sie mich erst anschwärzten“ = 
denunzierten, „zogen sie mich dann durch den kakao“= verspotten, „um mir schließlich weiß machen zu 
wollen“  =  jemanden  von  (der  dominanten,  der  weiβen)  Wahrheit  überzeugen  wollen;  eigentlich 
‚weismachen wollen‘; „es sei vollkommen unangebracht/schwarz zu sehen“ = Negatives zu befürchten. 
40Aus dem Gedicht ein nicht ganz liebes geh dicht, Z. 2‐3 (In: blues in schwarz weiss, 2005) 
41Aus dem Gedicht ein nicht ganz liebes geh dicht, Z. 4   
42Aus dem Gedicht ein nicht ganz liebes geh dicht, Z. 15 
43Aus dem Gedicht ein nicht ganz liebes geh dicht, Z.14 
44 Aus dem Gedicht entfernte verbindungen, Z. 1‐3 (In: blues ins schwarz weiss, 2005) 
45Aus dem Gedicht entfernte verbindungen, Z. 40‐41  
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ihres Vaters und im Rekurs auf afroamerikanisch geprägte Ausdrucksformen. Dabei kreiert 
sie eine hybride Sprache, die die Fragilität vorgeblich fixer und stabiler Subjektpositionen 
entlarvt. Ihre Lyrik leistet damit einen Beitrag zur Dekonstruktion von sich als homogen 
und in sich geschlossen konstruierenden Identitäts-und Bedeutungsformationen. Mit 
Bhabha wird durch die differente Präsenz von ‚Minoritäten‘ der sich als natürlich und 
normativ setzende Machtdiskurs der Mehrheit de-stabilisiert. Es ist durch  
„the disjunctive and displaced present through which minoritization interrupts and interrogates the 
homogenous, horizontal claim of the democratic liberal society. […] The partial, minority culture 
emphasizes the internal differentiations, the ‘foreign bodies’, in the midst of the nation- the interstices of 
its uneven and unequal development, which give the lie to its self-containedness” (Bhabha 1996: 57). 
Dabei geht es in der minoritären Identitätsartikulation nicht um eine Umkehrung und damit 
Reproduktion hierarchisch-binärer Kategorien, sondern, und dies wird von May Ayim in 
ihrer Lyrik sowie in ihren gesellschaftskritisch-politischen Texten immer wieder 
herausgestellt, um eine Grenzen überwindende Positionierung im Sinne einer pluralen 
Identität, die von ‚den einen‘ (den im kolonialen Imaginären Verhafteten) als aus 
inkompatiblen Bestandteilen zusammengesetzt ab-erkannt wird. Diese partial culture –
Zugehörigkeit machte Ayim sich nutzbar „as a source of agency“ (Görtz 2003: 307), indem 
sie latente Differenzen in der hegemonialen Identitätsformierung offenlegt und den 
dominanten Diskurs unterbricht. In der lyrischen Intersektion verbaler, schriftlicher, 
visueller und musikalischer Kommunikationsmodi aus verschiedenen kulturellen Kontexten 
entsteht nicht nur die Grundlage für die mehrstimmige Artikulation ihrer eigenen 
rhizomatischen Identität (Glissant 1996), sondern auch für eine erweiterte, postkoloniale 
Definition deutscher (nationaler, kultureller) Identität.  
 
 
 
3.1.2. AUTOBIOGRAPHISCHES SCHREIBEN 
3.1.2.1. Ika Hügel-Marshall: Daheim unterwegs. Ein deutsches Leben (1998) 
Afrika figuriert in den Aufzeichnungen Ika Hügel-Marshalls noch indirekter als bei May 
Ayim: Geboren 1947 als Tochter einer (weißen) deutschen Mutter und eines 
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afroamerikanischen Soldaten, der noch vor ihrer Geburt wieder zurück in die USA kehrt, 
gehört Ika (Erika) zu den sogenannten „Besatzungskindern“. In Ika Hügel-Marshalls 
Autobiographie geht es daher nicht um eine imaginäre oder reale Rückkehr nach Afrika, 
sondern um „die Identifikation mit der Schwärze der väterlichen Haut“ (Naguschewski 
2004: 141). Dabei wird die Lebensgeschichte der Autorin als Prozess der mentalen 
Befreiung aus einem internalisierten rassistischen Selbstbild hin zu einem kollektiven und 
diasporischen Schwarzen Bewusstsein narrativiert.      
 Die autobiographischen Aufzeichnungen setzen ein mit Betrachtungen der Ich-
Erzählerin, die zeitlich vor der Begegnung mit ihrem Vater angesiedelt sind, diese 
Begegnung aber zum Gegenstand haben. Diese Reflexionen, die zu einem großen Teil aus 
anaphorischen Fragen- der fünfmaligen Wiederholung der Frage „Was hätte ich meinem 
Vater sagen sollen, wenn ich ihm begegnet wäre?“ (H.-M. 1998: 12- 13)46 - und jeweils 
unterschiedlichen möglichen Antworten bestehen, setzen die Vatersuche in engen 
Zusammenhang mit der Identitätskonstruktion der Ich-Erzählerin und Autorin als 
Schwarzer Frau in Deutschland. Zu diesem Zeitpunkt kann die ‚entfernte Verbindung‘ zu 
ihrem Vater allein über die „Hautfarbe“ (H.-M. 1998: 11) hergestellt werden- darüber 
hinaus gibt es (noch) nichts, „keine andere Heimat, keine Sprache, die [sie ihrem] Vater 
näherbringen könnte“ (ebd.). Zugleich ist es doch dieses Schwarzsein, aufgrund dessen sie 
in ihrer weißen deutschen Umwelt immer wieder an ihren Vater und an ihre andere Identität 
erinnert wird - denn in Deutschland bedeutete ihr Schwarzsein „dass Menschen mich mit 
Abscheu und Gleichgültigkeit behandelten“ (H.-M. 1998: 12). So hätte sie ihrem Vater, 
wäre sie ihm begegnet, erklärt, dass sie zwar in Deutschland aufgewachsen ist, jedoch „im 
Bewusstsein der meisten weißen Deutschen […] noch immer nicht [existiert]“ (H.-M. 1998: 
12). Denn anders als das Schwarze Subjekt in den USA oder Frankreich, das zwar ebenso 
als Other, jedoch als Teil der Nation und deswegen als Other from within (Wright 2004: 16) 
wahrgenommen wird, wird das Schwarze Subjekt in Deutschland „misread as an Other-
from-without“ (Wright 2004: 24): Es wird außerhalb der Nation platziert und damit zu 
einem Other-from-within-from-without (Wright 2004: 190) gemacht. Dieser 
metaphorischen Unsichtbarkeit verleiht der Titel der englischen Übersetzung, Invisible 
                                                            
46Im Folgenden wird auf Textbelege aus Daheim unterwegs. Ein deutsches Leben mit den Anfangsbuchstaben 
des Nachnamens der Autorin, dem Erscheinungsjahr und der Seitenzahl referiert.  
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Woman47, der zugleich auf einen großen Roman der afroamerikanischen literarischen 
Tradition anspielt, Ralph Ellisons Invisible Man (1952), eine zentrale Bedeutung. Ob sich 
an diesen exklusiven Perzeptionen des Schwarzen Subjekts im deutschen Kontext 
mittlerweile etwas geändert hat, werden jüngere Identitätsverhandlungen in Texten der 
Schwarzen deutschen  Literatur zeigen.   
Eine andere deutsche Kindheit: (De-)Platzierungen  
in einer weißen Mehrheitsgesellschaft 
Die Haupterzählebene formiert sich im chronologischen Rückblick auf das „deutsche 
Leben“ der Ich-Erzählerin. So stellt Hügel-Marshall ihre Geburt in den geschichtlichen 
Kontext eines nachkriegsbesetzten Deutschlands, in dem rassistische Diskurse noch alles 
andere als  überwunden sind. Während es Angehörigen der Alliierten Streitkräfte generell 
untersagt war, mit der deutschen Bevölkerung Kontakte privater Art einzugehen, waren 
Schwarze Soldaten von diesem Verbot jedoch in einer anderen Weise betroffen als Weiße, 
denn ihnen wäre es  
„[a]uch ohne Fraternisierungsverbot […] untersagt gewesen, mit der weißen Bevölkerung in irgendeiner 
Weise in Kontakt zu treten. Insofern galt dieses Verbot für sie doppelt. Was Schwarze Soldaten anbetraf, 
waren Alliierte und Deutsche sich anscheinend einig“ (H.-M. 1998: 16). 
Obwohl diese Gesetze allmählich gelockert wurden, änderte sich an der Praxis 
unverhohlener rassistischer Denunziation kaum etwas: Deutsche Frauen, die eine 
Beziehung mit einem amerikanischen Soldaten eingingen, wurden weiterhin als „Amihure“ 
bzw. „Negerhure“ (H.-M. 1998: 16) beschimpft. Erikas Mutter, die damals 21 Jahre alt war, 
trifft sich heimlich mit ihrem Geliebten - denn ihr Verhältnis mit einem Schwarzen galt nach 
wie vor als „Rassenschande“ (H.-M. 1998: 16). Vor diesem Hintergrund  markiert Erika 
Hügels Geburt den Eintritt in eine - gar nicht so latent- rassistische deutsche 
Nachkriegsgesellschaft, die sie ausschließen wird:  
„Im März 1947 wurde ich geboren. Meine Ankunft ist im engsten Familienkreis gefeiert worden, leise 
und ängstlich, während die Außenwelt meinen und unseren Ausschluss aus der Gesellschaft längst 
beschlossen hatte“ (H.-M. 1998: 17). 
Kurz nach Erikas Geburt heiratet ihre Mutter einen weißen deutschen Mann. Früh wird der 
kleinen Erika bewusst, dass an ihr etwas „anders“  (H.-M. 1998: 17) sein musste. Dass sie 
                                                            
47 Die englischsprachige Übersetzung von Elizabeth Gaffney, Invisible Woman. Growing up Black in 
Germany, erschien 2008 bei Peter Lang.  
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als Schwarze in Deutschland nicht als Teil der deutschen Nation anerkannt werden sollte, 
bewiesen öffentlich geführte Debatten um eine Repatriierung von ‚Besatzungskindern‘, die 
nur dann als ‚Problem‘ betrachtet wurden, wenn sie aus schwarz-weißen Bindungen 
hervorgegangen waren. So wurde sieben Jahre nach Kriegsende in deutschen 
Wochenzeitungen erstmals über die 94000 Besatzungskinder, darunter rund 3000 
„Negermischlinge“ (H.-M. 1998: 18), vor dem Hintergrund diskutiert, dass letztere „ein 
menschliches und rassisches Problem besonderer Art darstellen“ (ebd.). Da den Kindern, 
wie ihnen unterstellt wurde, „schon allein die klimatischen Bedingungen in unserem Lande 
nicht gemäß [seien]“ (H.-M. 1998: 19), und sich „bei einigen auch Schwierigkeiten des 
Temperaments zeig[t]en“ (ebd.), wurde erwogen, „ob es nicht besser für sie sei, wenn man 
sie in das Heimatland ihrer Väter verbrächte“ (ebd.). Im Kontext dieser Debatten muss Erika 
auch lernen, dass sie in Deutschland nie erwachsen werden, sondern immer das 
„Besatzungskind“ bleiben würde, und dass sie zwar einen Namen, Erika, hatte, von den 
Deutschen aber lieber „Negermischling“ (H.-M. 1998: 19) genannt wurde.   Kurz 
nach ihrer Einschulung wird Erika vom Jugendamt in einem christlichen Heim 
untergebracht, mit der Begründung, sie würde dort in einer ihr eher zuträglichen Umgebung 
aufwachsen. Bereits am ersten Tag wird sie dort von einer Schwester mit einem Turnschuh 
geschlagen und als „elendiger Bastard“ (H.-M. 1998: 24) beschimpft. Die ausführliche 
Beschreibung körperlicher Züchtigungen und psychischer Demütigungen sowie der 
Unterbindung als widerständig empfundener künstlerischer Tätigkeiten, wie dem des 
Schreibens, schildern die Re-Inszenierung kolonialer Muster der Disziplinierung und 
Ermächtigung über den Schwarzen Körper und Geist und setzen Ika Hügel-Marshalls 
Autobiographie in die Nähe afroamerikanischer slave narratives. Erikas 
Identitätskonstruktion als Schwarze in Deutschland wird somit auch als Prozess der 
Befreiung aus  mentalen Kolonisierungsstrukturen und als Überlebenskampf konturiert. In 
dem doppelten Bewusstsein, dass die weiße Umgebung versuchte, „systematisch, meine 
Persönlichkeit zu zerstören“ (H.-M. 1998: 52)  und sie „ihnen dabei [helfe], indem ich mich 
selbst verachte, um akzeptabler für sie zu werden“ (ebd.), weiß sie zugleich, dass sie 
„durchhalten“ (H.-M. 1998: 53) muss, „bloß nicht umfallen“ (ebd.) darf.   
 Dass Erika gute Leistungen erbringt und sich vieles selbst beibringt, wird im Heim von 
niemandem gewürdigt. Im Gegenteil, es werden nur die anderen Kinder belohnt, und wenn 
Erika einwendet, dass sie eine „viel schwerere“ (vgl. H.-M. 1998: 29) Schule besuche als 
die anderen, bekommt sie zur Antwort, dass sie sich ohnehin wunderten, dass sie nicht auch 
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auf die Sonderschule ginge (ebd.). An diesen Tagen läuft Erika in den Waschraum, wo sie 
„verzweifelt in den Spiegel [schaut]“ (ebd.) und sich nichts sehnlicher wünscht, als „weiß 
[zu] sein.“ (ebd.). Da ihr schon als Kind immer eingebläut worden war, dass Schwarze 
Menschen dumm und nichts wert seien - unter anderem auch über Kinderreime und Spiele 
- hat Erika diesen Rassismus internalisiert und kann lange kein Selbstbewusstsein oder 
Achtung gegenüber anderen Schwarzen Menschen entwickeln: Sie sieht sich selbst mit den 
Augen ihrer weißen deutschen Umwelt: „In welches Schwarze Gesicht kann ich sehen, ohne 
in ihm etwas zu entdecken, das in meinen Augen falsch, komisch oder verachtenswert 
scheint?“ (H.-M. 1998: 30). In einem lyrischen Einschub der Überschrift „Überlebenskunst 
I“ (ebd.), stellt sie siebenmal eine andere wie-Frage, die alle ihr  schwieriges (Über-)Leben 
in einer Gesellschaft, die sie ausschließt, diskriminiert und verletzt, thematisieren. Im Heim, 
sowie in einer Ausweitung auf Erikas Leben in der deutschen Gesellschaft, „gibt es keine 
Gemeinschaft, zu der ich gehöre, […].Und es gibt auch keinen Weg nach draußen, die Türen 
sind verschlossen“ (H.-M. 1998: 31). Aus dem Käfig der Peripherie, aus dem May Ayim in 
ihrer Lyrik ausbrechen konnte, wird jedoch auch sie sich befreien können. Das Festhalten 
an der Liebe zur Mutter wird von der rückblickenden Ich-Erzählerin zur Kraftquelle erklärt:  
„Ich liebe sie. […]Was mich sehr früh und eng mit ihr verbunden hat, war das quasi unbewusste Wissen, 
dass sie meinetwegen verspottet, verachtet und aus der Gesellschaft ausgeschlossen worden ist. […] Sie 
hat mir die schönsten Kinderlieder beigebracht, sie hat mich versorgt und beschützt. Das war sicherlich 
nicht sehr viel, doch genug, um mein Leben darauf aufzubauen“ (H.-M. 1998: 32). 
Neben ihrer Mutterliebe ist es die Kunst- das Zeichnen sowie erste Schreibversuche- die 
Erika helfen, zu überleben. Das Papier erlaubt ihr, „Dinge auszudrücken, die [sie] nicht 
auszusprechen wag[t]“ (H.-M. 1998: 35). Im Heim muss sie dies heimlich tun - sie versteckt 
ihre Produktionen unter ihrer Matratze. Als sie eines Tages entdeckt werden, wird die 
damals zehnjährige Erika unverhältnismäßig bestraft, indem sie einer - für sie jahrelang  
traumatisierend wirkenden - Teufelsaustreibung unterzogen wird. Da sich ihre 
„Rabenmutter“ (H.-M. 1998: 35) mit einem „Neger“ (ebd.) eingelassen habe, sei Erikas Blut 
nicht „rein“ (ebd.) und deshalb habe sie „viele Teufel“ in sich (ebd.). Die Beschreibung des 
Exorzismus kann als Metapher für die Dämonisierung und radikale ‚Austreibung‘ alles 
‚Fremden‘ aus Erikas biethnischer Person - und über sie aus der deutschen Gesellschaft als 
ganzer - gelesen werden. Nach dieser traumatischen Erfahrung leidet Erika Jahre lang unter 
Albträumen und statt den Rassismus ihrer Umwelt zu durchschauen, will sie nun noch mehr 
Teil von dieser werden, so dass es „fortan für [sie] keinen sehnlicheren Wunsch [gibt], als 
weiß zu sein“ (H.-M. 1998: 39). Für Erika bedeutete eine weiße Hautfarbe mehr Liebe, 
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weniger Schläge, weniger verbale  Gewalt. Sie beobachtet, wie sie härter und öfters 
geschlagen wird als andere Kinder und dass sie von den Schwestern nie auf dieselbe Weise 
in den Arm genommen wird, weil diese sie „einfach nicht so lieben, wie sie weiße Kinder 
lieben“ (H.-M. 1998: 40). Macht sie - wie jedes Kind - einmal etwas falsch, wird sie - nicht 
wie jedes Kind - zum „kleinen Teufelchen“ (H.-M. 1998: 39), zum „unberechenbaren 
Geschöpf“ (ebd.) und ihre „Wildheit“ (H.-M. 1998: 48) wird mit ihrer Verwandtschaft mit 
den „Hottentotten im Busch“ (ebd.) erklärt. Da sie als Schwarze alleine ist, bleibt ihr nichts 
anderes übrig, als zu glauben, was über sie gesagt wird, denn „[w]ie kann ich überprüfen, 
ob wahr ist, was über mich erzählt wird? Wen kann ich fragen?“ (H.-M. 1998: 39). Der 
Stiefvater, dessen politische Orientierung durch den Hinweis auf seine treuen Dienste im 
Nationalsozialismus eher im rechten Spektrum verortet wird, hat sie zwar nie geschlagen, 
doch ihr auch nie das Gefühl von Nähe gegeben, sie nie wie eine Tochter behandelt:  
„Nur ein Vater will er nicht für mich sein. Wie könnte er auch? Ein weißer Mann, der ‚ehrenhaft‘ in der 
deutschen Wehrmacht gekämpft hat und vor einem Jahr aus der Kriegsgefangenschaft zurückgekommen 
ist, heiratet eine Frau mit einem unehelichen Kind, obendrein ein ‚Besatzungskind‘, noch dazu von einem 
‚Neger‘“ (H.-M. 1998: 41). 
In einem zweiten Reflexions-Einschub, „Überlebenskunst II“ (H.-M. 1998: 43), wird mit 
der dreimaligen anaphorischen Setzung von „Ich“ die erwachende Schwarze Subjektivität 
der Ich-Erzählerin herausgestellt und die Kunst des Überlebens „in einer rassistischen 
Gesellschaft“ (H.-M. 1998: 43) in einem „tagtäglich[en]“ (ebd.) Kampf gesehen. So 
entwickelt Erika, die als einzige Schwarze im Heim von den anderen gehänselt wird,  
verschiedene Widerstandsstrategien. Als Schlauste gibt sie bei verschiedenen Spielen 
immer den Ton an, ohne dass die anderen Kinder dies bemerken. So stellt sie ihnen z.B. 
beim Spiel „Schule“ Aufgaben,  
„von denen ich weiß, dass sie sie nicht lösen können. Es ist nur ein Spiel, ich aber empfinde Genugtuung 
und riesige Schadenfreude, ihnen ihre Gemeinheiten auf diese Weise zurückzahlen zu können“ (H.-M. 
1998: 46). 
Trotz dieser widerständigen agency prallen die Diskriminierungen und Verletzungen, denen 
sie täglich aufgrund ihrer Hautfarbe ausgesetzt ist, nicht an ihr ab. So sehr sie auch versucht, 
„nicht aufzufallen“ (H.-M. 1998: 46),  ist sie als Schwarze „immer sichtbar.“ (ebd.). Das 
Paradox einer gleichzeitigen Unsichtbarkeit (im Sinne einer weißen Ausblendung anderer 
Identitäten) und exotisierten Immer-Sichtbarkeit einer Schwarzen Präsenz in Deutschland 
durchzieht als Leitmotiv die Texte der Schwarzen deutschen Literatur. Entsprechend dem 
auch die slave narratives durchziehenden Muster des Kampfes gegen weiße 
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Herrschaftspraktiken, nach denen Schwarze sich nicht über die ihnen zugewiesenen 
Positionen hinaus bewegen sollen, muss sich auch Erika gegen weiße Plazierungsversuche 
durchsetzen, nach denen sie als Schwarze nur niedrige berufliche und gesellschaftliche 
Ränge einnehmen soll. Ihre Noten sind so gut, dass sie auf dem Gymnasium ihren Wunsch, 
Lehrerin zu werden, verfolgen könnte, doch die Heimleiterin weiß dies zu verhindern. Da 
sie ohnehin nur zu einem sozialen Beruf in der Lage sei, solle sie in einem Internat in 
Düsseldorf zur Kinderpflegerin ausgebildet werden. Plazierungsversuche werden hier ganz 
klassischerweise mit einer Berufung auf angeblich ‚natürliche‘ Defizite legitimiert.  Nach 
dieser Ausbildung beschließt sie, ihren Realschulabschluss nachzuholen. Auch dieser wird 
ihr zunächst vorenthalten, bis sie beweisen kann, dass hinter den angeblich ungenügenden 
Leistungen die Schikanen der Lehrerin stecken. Zu ihrer eigenen Überraschung wird sie zur 
Schulsprecherin gewählt und obwohl sie einen guten Realschulabschluss macht, raten ihr 
die Lehrerinnen noch immer ab, das Abitur nachzuholen und Lehrerin zu werden - ein 
sozialer Beruf wird wieder vorgeschlagen. Sie lässt sich davon überzeugen, beginnt eine 
Ausbildung zur Erzieherin und bewirbt sich an einem Jugendheim. Erika schafft es 
schließlich, sich noch weiter aus der sozialen Position, die ihr zugewiesen wurde, zu 
befreien, indem sie ein Studium der Sozialpädagogik aufnimmt. Im Laufe dieses Studiums, 
das sie mit einer sehr guten Note und einem Diplom abschließt, lernt sie, ihre Schüchternheit 
abzulegen und an Diskussionen teilzunehmen, ihre Meinung als wichtig zu erachten und 
einzubringen. Ihr neu erwachtes Selbstbewusstsein geht einher mit einem ebenso 
erwachenden politischen Bewusstsein. Sie kritisiert die Erziehungsmethoden im Heim und 
entwickelt mit anderen Kolleginnen ein eigenes pädagogisches Konzept, das sie gegen den 
Widerstand der Heimleiterin durchsetzt. Nach einigen Jahren kann sie stolz darauf 
zurückblicken, was sie in diesem Heim bewirkt und verändert hat. 
 
Schwarze Haut, weiße Masken 
Während ihrer Studienzeit lernt Erika auch Alexander kennen, den sie ein halbes Jahr später 
heiratet. Die biethnische Liebesbeziehung ist dabei von Anfang an zum Scheitern verurteilt. 
Alexander ist nicht bereit, mit seiner Frau über ihre Erfahrungen von Rassismus zu 
sprechen, verharmlost diese stattdessen mit Verweis auf ihre angebliche Hypersensibilität. 
Die Ehe ist nicht von Dauer und lehrt Erika, dass eine Mehrheit der (weißen) Deutschen 
sich nicht mit Rassismus auseinandersetzen will - denn dies käme einer Infragestellung ihrer 
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Privilegien gleich. Sie kommt jedoch zu einer entscheidenden Frage, was ihre eigene, über 
Jahre angestaute Wut betrifft:  
„Entweder lasse ich meine Wut in mir, und sie frisst mich dann langsam von innen auf, oder aber ich 
nehme mir endlich den Raum, meine Wut zu artikulieren, und schaffe mir so eine Basis für Selbstrespekt, 
um mich von all diesen Fremddefinitionen loszusagen“ (H.-M. 1998: 78). 
Die Entscheidung für die Freiheit - und die befreiende Wirkung - der Artikulation ihrer Wut, 
ist auch eine für das Schreiben ihrer eigenen Geschichte und ihre politische Arbeit gegen 
Rassismus. Erika tritt der Frauenbewegung bei, kämpft mit anderen Frauen für 
Gleichberechtigung und gegen patriarchalische Gesellschaftsstrukturen - allerdings bis zu 
einer für weiße Frauen relevanten Ebene, denn mit Rassismus wollen auch diese sich nicht 
befassen: 
„Weiße Feministinnen erkennen nicht, dass auch sie Nutznießerinnen des existierenden Rassismus sind. 
Dass Rassismus ihnen erlaubt zu ignorieren, wie unterschiedlich weiße Hautfarbe und Schwarze 
Hautfarbe bewertet werden“ (H.-M. 1998: 82). 
Auch innerhalb der weißen feministischen Bewegung stößt sie auf Unverständnis und wird 
aufgefordert, ihrer Hautfarbe nicht zu viel Bedeutung beizumessen. Dass diese pseudo-
liberale Colour-Blind-Mentalität selbst höchst problematisch ist, weil sie bestehenden 
Rassismus ignoriert und intra-geschlechtliche Differenzen nivelliert, kommt den weißen 
Feministinnen nicht in den Sinn - und Erika fühlt sich „gesichtslos gemacht, nicht 
berechtigt, so zu empfinden, wie ich es tue“ (H.-M. 1998: 83). Da ihr nichts anderes übrig 
bleibt, als mit und unter Weißen zu leben, muss sie in einem diffizilen Akt der Balance eine 
schwere Maske über ihre von Rassismus geprägten Augen ziehen, und doch zugleich den 
kritischen Blick unter der Maske hervor bewahren: “Offen und gleichzeitig misstrauisch 
sein zu müssen, kostet mich unendlich viel Kraft und führt dazu, dass ich in einer 
permanenten Anspannung lebe“ (H.-M. 1998: 85). Hier berührt sich Franz Fanons Masken-
Begriff (vgl. Fanon 1967a) mit dem von W.E.B. Du Bois in Souls of Black Folk entwickelten 
Begriff des double consciousness, der nicht nur die Situation des Schwarzen Amerikaners, 
sondern auch die Schwarzer Menschen in Deutschland auf eindrucksvolle Weise beschreibt:  
„[…]The Negro is a sort of seventh son, born with a veil, and gifted with second-sight in this American 
[ergänze: European] world […]. It is a peculiar sensation, this double consciousness, this sense of always 
looking at one’s self through the eyes of others […]” (Du Bois 1969: 45). 
 
Als sie eines Tages auf ein Treffen von Afro-Deutschen in der Nähe von Frankfurt 
aufmerksam gemacht wird, ist Erikas Bedürfnis, Schwarzen Menschen zu begegnen und 
aus ihrer Isolation heraus zu treten, zwar groß, doch überwiegt zunächst die Angst, ihre neue  
Position der Stärke  und damit einen „tenaciously guarded place of individual security“ 
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(Campt 1993: 119) durch die Konfrontation mit dem „Schmerz, der aller Wahrscheinlichkeit 
nach auch meiner ist“ (H.-M. 1998: 89), zu gefährden.  
 
Decolonising the Mind: Afro-deutsches Bewusstsein und grenzenlose Heimat 
Als sie jedoch einen Anruf von einer afro-deutschen Frau erhält, die sie zum Treffen einlädt, 
lehnt sie nicht ab. In einem lyrischen Einschub - Ein Traum ist zu Ende - wird diese erste 
Begegnung mit anderen Schwarzen in Deutschland in pathetischer Sprache reflektiert:  
„Ich glühe- und indem Gefühl des Willkommens und /Ankommens sehe ich in Gesichter, die meines 
widerspiegeln./Ich schließe meine Augen und ermesse die Unendlichkeit/zwischen meiner Sehnsucht und 
meiner Einsamkeit. /Ich fühle die Versuchung in mir und will zu ihnen,/nur ein Stück näher“ (H.-M. 1998: 
90). 
Nach diesen von nun an wöchentlich stattfindenden Treffen kommt Erika jedes mal „wie 
betrunken“ (H.-M. 1998: 91) nach Hause. Zum ersten Mal in ihrem Leben entdeckt sie 
„Unterschiede, die nicht trennen, sondern in erster Linie verbinden“ (H.-M. 1998: 91). Die 
aufgrund der Hautfarbe erlittenen Diskriminierungen bilden eine alle Unterschiede 
übertrumpfende Basis von Gemeinsamkeit, eine Nähe, „die wir bis dahin - unter Weißen - 
nie gefühlt haben“ (H.-M. 1998: 91). Die Treffen mit anderen Schwarzen geben ihr die 
Kraft, von weißen Machtstrukturen übernommene und verinnerlichte Weltbilder ab,- und 
ein neues Selbstbild aufzubauen: „Ich beginne mich zu lieben, meine Hautfarbe, all das, was 
mich ausmacht. […] Endlich entdecke ich die Liebe zu mir selbst und zu meinen Schwestern 
und Brüdern“ (H.-M. 1998: 92). Aus Erika wird Ika, als äußeres Zeichen ihrer neuen 
Identität, ebenso wie ‚Afrodeutsche‘ und ‚Schwarze Deutsche‘ eigene Namengebungen 
sind, die sich von den weißen Fremddefinitionen „Mischling“, „Mulatte“ und 
„Besatzungskind“ absetzen. Als sie im Jahre 1990 aus beruflichen Gründen nach Berlin 
zieht, freundet sich Ika mit der afrokaribischen Schriftstellerin und Aktivistin Audre Lorde 
an. Die Dichterin hielt in Berlin Lesungen und „forderte insbesondere uns Schwarze Frauen 
auf, unsere Stimmen zu erheben und unsere Rechte und Würde von dieser Gesellschaft 
einzufordern“ (H.-M. 1998: 96) - Worte, die zu „Wegweiser[n]“ (H.-M. 1998: 97) für das 
kollektive politische und literarische Handeln der afro-deutschen Bewegung wurden. Die 
folgende Erklärung, die Ika, die zu dieser Zeit an einer Berliner Universität lehrte, einer 
Studentin über ihre Selbstbezeichnung als Afrodeutsche/Schwarze Deutsche gibt, reflektiert 
die dem Textrezipienten und der deutschen Gesellschaft als ganzer vermittelte 
Identitätspolitik der sich als diasporisch und plurikulturell konzipierenden afro-deutschen 
Bewegung:   
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„Ich nenne mich stolz Schwarze, Afrodeutsche oder Schwarze Deutsche, auch wenn es weißen 
Deutschen, wie dir zum Beispiel, nicht gefällt. Niemand hat das Recht, mich zu definieren, außer mir 
selbst. […]Ich bin in deinen Augen nicht Schwarz genug, nicht afrikanisch genug, ich passe nicht in das 
Stereotyp, das du möglicherweise von ‚Negern‘, von Schwarzen hast. Ich setze mich nicht deiner Willkür 
aus, indem du mich als ‚Schwarz‘ oder ‚nicht-Schwarz‘ definierst, wie es dir gerade passt. Ich kann sehr 
gut beide Kulturen, die Schwarze und die weiße, in mir vereinen, […]. Die Schwarze Geschichte ist auch 
meine Geschichte und bedeutet für mich Afrika ebenso wie Amerika und Europa. Ich bin stolz auf die 
afrikanische, afroamerikanische Geschichte, ich bin stolz, ein Teil dieser Geschichte zu sein- ich kann auf 
mehr als nur eine Kultur zurückgreifen“ (H.-M. 1998: 106). 
Als Ika zum ersten Mal in die USA fliegt, wird sie dort von anderen Schwarzen Menschen, 
Menschen, denen sie noch nie begegnet ist, freundlich gegrüßt - Gesten des Respekts und 
einer Anerkennung, die sie in Deutschland nie erfahren hatte. Vor diesem Hintergrund wird 
ihre Reise nach Amerika als Aufnahme in eine große internationale Schwarzen Familie re-
konstruiert:  
„Diese Freundlichkeit und die Wahrnehmung meiner Person sowie die unausgesprochene Verbundenheit 
mit Schwarzen Menschen berühren mich genau an der Stelle, wo die Sehnsucht nach Zugehörigkeit und 
Erlösung sitzt“ (H.-M. 1998: 99). 
Glücklich über die ungewohnte Sicht vieler Schwarzer Menschen versucht sie sich 
vorzustellen, wie es gewesen wäre, wenn sie nicht unter weißen Menschen aufgewachsen 
und von diesen diskriminiert und gedemütigt worden wäre, sondern von „Schwarze[n] 
Menschen gelobt, gefeiert, beklatscht, bewundert, erzogen, gelehrt, gefördert und geliebt“ 
(H.-M. 1998: 101) worden wäre. Zum ersten Mal in ihrem Leben überkommt Ika das 
befreiende Gefühl einer grenzenlosen Heimat, „ein Wohlfühlen ohne Grenzen“ (ebd.) und 
„[d]ie Gewissheit, hier könnte mein Zuhause sein, hier könnte ich dazugehören, ganz 
selbstverständlich“ (ebd.). Als Ika einige Wochen später mit Dagmar Schultz und May 
Ayim erneut in die USA fliegt, um die an Krebs erkrankte Audre Lorde zum letzten Mal zu 
besuchen, kann ihre gemeinsame Freundin und Mentorin  nicht mehr sprechen. Ika erlebt 
„ihr todesnahes Schweigen als Herausforderung, eine Herausforderung für Worte, die ich 
jetzt und in Zukunft sprechen werde“ (H.-M. 1998: 107) – einer Auf- und Herausforderung, 
die eigene literarisch-politischeStimme zu erheben, der nicht nur Ika Hügel-Marshall, 
sondern viele Schwarze Deutsche nachkommen würden. Schließlich gelingt es Ika auch, 
ihren Vater ausfindig machen. In einem als ausschließlich Schwarz beschriebenen Viertel 
von Chicago wird die verlorene Tochter herzlich und voller Wärme aufgenommen.  
Wertung 
In Ika Hügel-Marshalls Autobiographie sind die Motive eines hautfarbenbasierten Othering 
und der apotheotisch aufgezogenen Suche nach dem Vater eng aneinander gekoppelt (vgl. 
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Naguschewski 2004: 140). Die intertextuelle Bezugnahme im Titel auf eine Zeile aus einem 
Gedicht von May Ayim48, aus welchem sie zu Beginn der Autobiographie weitere Zeilen 
zitiert, gibt nicht nur bereits an dieser Stelle einen Hinweis auf die auch von Göttsche 
beobachtete Binnenkanonisierung innerhalb der Schwarzen deutschen Literatur49 (Vgl. 
Göttsche 2011), sondern fokussiert auch auf thematischer Ebene „ein zentrales 
Charakteristikum der afro-deutschen Literatur […], den durchaus problematischen Bezug 
zu Afrika“ (Naguschewski 2004: 140) - sowie, wie schon aus dem Untertitel geschlossen 
werden kann, zu Deutschland. Wie sie in einem Brief an ihre afroamerikanische Familie 
schreibt, begegnete Ika Hügel-Marshall in (Afro-) Amerika einer „humanity which was lost 
or never existed in the country I live in“ (H.-M. 1998: 132). In einem Gedicht mit dem Titel 
Mein Vater re-konstruiert Ika die Suche nach und Begegnung mit ihrer Schwarzen Familie 
im Sinne einer „Reise“ (H.-M. 1998: 127), die nun „zu Ende“ (H.-M. 1998: 127) geht- denn 
sie ist dort angekommen, wo sie ankommen wollte: In einer transatlantisch gelebten 
Schwarzen Gemeinschaft, in der „die ganze Welt zusammen [fließt]“ (H.-M. 1998: 127). In 
einem symbolischen Akt der Übernahme des Erbes ihres Vaters und der Konstruktion ihrer 
afroamerikanisch-deutschen Identität nimmt sie am Ende die amerikanische 
Staatsbürgerschaft sowie - in einer Hybridisierung mit ihrem deutschen Namen - den 
Nachnamen ihres Vaters an. Sie hat ein postkoloniales Schwarzes Selbstbewusstsein 
erreicht und holt sich „heute die Welt zurück“. (H.-M. 1998: 140). Damit reflektiert Ika 
Hügel-Marshalls Autobiographie die erfolgreiche Konstruktion einer Schwarzen deutschen 
und afroamerikanischen Identität, die sich jenseits kolonial-nationaler und auf 
Ausschlussprinzipien beruhender Identitätsdiskurse gerade in einer transnationalen 
Schwarzen Vernetzung konstituiert. In sprachlicher und formaler Hinsicht folgt Hügel-
Marshall dabei weitgehend konventionellen Erzähltechniken. Die Integration von 
Fotografien forciert den Effekt autobiographischer Authentizität. Ihre Autobiographie wird 
dabei als Prozess einer von äußeren Einflüssen nicht unabhängigen inneren Entwicklung 
dargestellt, die auch in der veränderten Namensgebung von Erika Hügel zu Ika Hügel und 
                                                            
48 Es handelt sich um das Gedicht entfernte verbindungen. 
49Darauf bzw. auf einen Entstehungskontext innerhalb der Schwarzen deutschen/afrodeutschen Bewegung  
verweist auch die vorangestellte Danksagung an Dagmar Schultz, die als  (weiße) deutsche Feministin bis 
2001 den Orlanda‐Verlag leitete und eng mit Ika Hügel‐Marshall und Audre Lorde befreundet war, sowie an 
Ekpenyong Ani, einer Schwarzen deutschen Aktivistin und Übersetzerin, die ebenso seit 1994 beim Orlanda 
Verlag arbeitet.  
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schließlich zu Ika Hügel-Marshall  reflektiert wird. Daheim unterwegs kann  innerhalb der 
Tradition des Bildungsromans (Vgl. Hopkins 2005: 202), des afroamerikanischen Genres 
der slave narrative, sowie als Teil der Schwarzen deutschen Literatur rezipiert werden.  
3.1.2.2. ManuEla Ritz - Die Farbe meiner Haut (2009)  
Eine autobiographische Stimme zwischen Individualität und Repräsentativität,  
Erinnerung und (Selbst-)Entwurf 
 
Auch die Sozialpädagogin, (Drehbuch-)Autorin und Anti-Rassismus-Trainerin ManuEla 
Ritz stellt in ihrer genrehybriden Autobiographie Die Farbe meiner Haut: Die Anti-
Rassismus-Trainerin erzählt (2009) einen Bezug zu einer internationalen Schwarzen 
Community her, indem sie ein Zitat aus einem Song der afro-amerikanischen Sängerin India 
Arie voranstellt: „I am not my hair/ I am not this skin/I am not your expectations. /I am not 
my hair/I am not this skin/ I am the soul that lives within.“ Damit wird auch schon auf eine 
zentrale Thematik ihres Buches, aber auch ihres Lebens und ihrer Arbeit als Anti-
Rassismus-Trainerin verwiesen: Auf die reduktionistische Perzeption und Konstruktion des 
rassifizierten Subjekts über körperliche Eigenschaften wie der Haarstruktur und Hautfarbe. 
Im Vorwort schwarz auf weiß oder Die Sache mit den Projektionen erklärt ManuEla Ritz 
ihre Schreibmotivation, die sich eben nicht aus der biologischen Beschaffenheit ihrer Haut, 
sondern aus der sozialen Funktionalisierung dieser Äußerlichkeit als Projektionsfläche 
ergibt:  
„Oberflächlich betrachtet ist die Tatsache, dass meine Haut etwas mehr Melanin aufweist, als die der 
meisten Menschen in meiner Umgebung, wohl kaum Abend-, geschweige denn Buch füllend. Doch 
manchmal dienen Oberflächlichkeiten allein dem Zweck, ungeahnte Tiefen zu verbergen. Und so wird 
die oberflächliche Oberfläche der Haut immer wieder allzu schnell zur Projektionsfläche“ (Ritz 2009: 
10). 
 
Dies veranschaulicht Ritz zunächst aber nicht an ihrer eigenen Person, sondern in 
Bezugnahme auf die zu diesem Zeitpunkt aktuelle Wahl Barack Obamas zum „ersten 
schwarzen Präsidenten im weißen Haus“ (Ritz 2009: 10). „[D]urch den politischen Sieg 
eines einzigen Mannes“ (Ritz 2009: 10) wird Obama unter dem Schlagwort change zum 
Hoffnungsträger der ‚Veränderung‘ für Schwarze und (liberale) Weiße in der Welt. Der 
naiven bzw. strategisch eingesetzten These vom Ende des Rassismus in einer nur 
vermeintlich post-rassistischen Gesellschaft - dies schien Obamas Präsidentschaftswahl für 
‚Amerika‘, „wie manche das Land nennen und damit so tun, als repräsentiere diese 
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Staatenvereinigung den gesamten Kontinent“ (Ritz 2009: 11)50 und die Welt zu 
symbolisieren - begegnet ManuEla Ritz dabei mit einem ironischen lächelnden Erzählton. 
Im Weiteren lokalisiert Ritz ihr Buch innerhalb des Genres der Autobiographie- allerdings 
im Sinne eines Leben- Schreibens, das über die eigene Geschichte hinaus repräsentativ für 
viele andere Schwarze deutsche Lebensnarrationen gelesen werden könnte:  
„Dies ist ein Buch über mein Leben, das sicher in manchen Aspekten exemplarisch auch das Leben 
anderer schwarzer Menschen in Deutschland beschreiben mag. Dies ist ein Buch über meine, über unsere 
Lebensrealität“ (Ritz 2009: 11). 
Anders als noch Ika Hügel-Marshall, die sich ein kollektives Identitätsbewusstsein erst 
(sprechend und schreibend) erkämpfen musste, stellt sich ManuEla Ritz hier von vornherein 
in den Kontext einer kollektiven Schwarzen deutschen Erfahrung. Da es sich zugleich um 
„ein Buch über Rassismus“ (Ritz 2009: 12) handelt, den es eben nach wie vor gibt, hat sich 
Ritz für die (Be-)Schreibung Schwarzer Lebensrealitäten „ganz bewusst für Schwarz/Weiß-
Aufnahmen51 entschieden, wohl wissend, dass die Welt, dass das Leben jenseits von 
Grautönen, eine Vielzahl von Farben aufweist“ (Ritz 2009: 12). Damit ist einerseits auf den 
selektiven Charakter der dargestellten Lebensmomente, und damit auch auf die 
Konstruktivität des autobiographischen Ichs verwiesen, andererseits wird damit die 
Bedeutung, die Rassismus im Leben der Erzählerin/Autorin und „anderer Schwarzer 
Menschen in Deutschland“ (Ritz 2009: 11) noch immer spielt, umso mehr herausgestrichen. 
                                                            
50Das  Kommentar  über  die  (neo‐)koloniale  Selbstkonstruktion  der  Vereinigten  Staaten  durch  die 
(namentliche)  Vereinnahmung  des  gesamten  Kontinents  reißt  zwei  im  Kontext meiner  Forschungsfrage 
relevante Aspekte an: Zum einen, die Bedeutung von Bezeichnungen (‚Amerika‘) bzw. die damit implizierte 
Bemächtigung der Vereinigten Staaten über einen Kontinent, der als Ganzer einverleibt wird, und zweitens 
die  durch  Machtverschiebungen  zwischen  Zentrum  und  Peripherie  ständig  im  Wandel  begriffene 
Verfasstheit kultureller, individueller und nationalstaatlicher Identitäten: Die USA, selbst eine postkoloniale 
Gesellschaft, besitzen  inzwischen den Hegemoniestatus der ehemaligen englischen Kolonialmacht, die sie 
einst in den periphären Schatten Europas gestellt hatte. 
51Ein Beispiel für eine künstlerische Verarbeitung schwarz‐weißer Realitäten findet sich zum Beispiel  in So 
deutsch  in  Kaltland  oder  Ein  deutsches  Requiem.  Im  Titel  referiert  Ritz  auf  eine  Zeile  aus  dem Gedicht 
Ostdeutsch  Schwarz  von  Gabriela  Willbold  ‐  womit  ein  weiterer  intertextueller  Bezug  innerhalb  der 
afrodeutschen  literarischen  Bewegung  hergestellt wird.  Die  Phrase  „So  deutsch  in  Kaltland“  bricht mit 
normativem Sprachgebrauch, indem die erwartbare Wortfolge „So kalt in Deutschland“ umgedreht und aus 
Deutschland metaphorisch ein „Kaltland“ gemacht wird, das eben vor allem sozial ‚kalt‘ ist, und zwar weil es 
sich „so deutsch“ definiert, keine anderen Identitäten zulässt. Ritz‘ So deutsch in Kaltland oder Ein deutsches 
Requiem  ist eine Montage von Traueranzeigen  für Todesopfer von Rassismus, kritisch kommentierenden 
Reflexionen der Autorin und Paragraphen aus dem Grundgesetz, das jedem Menschen „das Recht auf Leben 
und körperliche Unversehrtheit“ gewähren soll und „die Würde des Menschen“ als „unantastbar“ erklärt. In 
diesen  Herrschaftstext  intervenieren  die  Todesanzeigen  und  die  Schilderungen  grausamer  rassistischer 
Gewaltmorde und entlarven so dessen Anspruch auf universale Gültigkeit als Lüge. 
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           Eine 
Autobiographie im konventionellen Sinne ist ManuEla Ritz‘ Buch in mehrfacher Hinsicht 
nicht: Während der erste größere Abschnitt des Buches mit dem Titel Lebenswege- Wege 
ins und im Leben- dieser umfasst einen Prolog mit dem alternativen Titel (oder) 
Vorgeburtliche Empfindungserinnerungen sowie zehn Kapitel mit ebensolchen durch oder 
markierten zweiteiligen Überschriften- unter bestimmten Themenschwerpunkten 
verschiedene episodenhafte Einblicke in ManuElas Leben zu geben scheint, besteht der Rest 
des Buches aus einer heterogenen Mischung von Interviews, der Vorstellung von 
Empowerment-Konzepten, Auszügen aus Drehbüchern und szenischen Lesungen52, sowie 
der Integration von anderen Schwarzen deutschen Texten, wie von May Ayim und Olumide 
Popoola. Bereits im Prolog bricht die Ich- Erzählerin mit Mustern, indem sie ihr Leben nicht 
mit ihrer Geburt beginnen lässt, sondern vorgeburtliche Stimmen (re-)konstruiert. Diese 
lassen sich  identifizieren als die Stimmen eines über die Schwangerschaft überraschten 
Vaters, eines anderen Mannes sowie eines Arztes. Das erzählende Ich „spürt“ außerdem 
„die Tränen des Menschen, den andere Mama nennen“ (Ritz 2009: 14). Auf der Erzählebene 
wird die eigene Geschichte als die einer Überlebenden (re-) konstruiert:  
„Rückblickend werde ich sagen: Wir müssen stark gewesen sein, sie und ich. Sie, weil sie mich trotz aller 
Widrigkeiten nicht abtrieb. Ich, weil ich in einer solch unwirtlichen Umgebung wuchs, gedieh und lebte. 
Überlebte“ (Ritz 2009: 14). 
 
                                                            
52So  stellt  Ritz  z.B.  ein  im  Rahmen  der  Ausstellung  Homestory  Deutschland.  Schwarze  Biographien  in 
Geschichte und Gegenwart in Kooperation mit  Sharon Otoo entstandenes Bühnen‐Stück vor. Darin lassen 
Ritz und Otoo fünf historische ProtagonistInnen „in einem zeitlosen Raum“ (Ritz 2009: 160) miteinander in 
Dialog  treten:  Anton  Wilhelm  Amo,  der  als  erster  schwarzer  deutscher  Philosophieprofessor  in  die 
Geschichte eingegangen ist, Henriette Alexander, die als Kindermädchen von 1817 bis 1895 lebte, Billy Mo, 
Psychologe und  bekannter Jazz‐Musiker, der von Trinidad nach Deutschland übersiedelte, Fasia Jansen, die 
in Deutschland als Tochter eines liberianischen Generalkonsuls und einer Deutschen geboren wurde und als 
Sängerin ihre Stimme dem politischen Widerstand widmete, sowie May Ayim, die „als Poetin und Aktivistin 
der Black Community zu einer wichtigen  Identifikationsfigur für viele schwarze Deutsche der Gegenwart“ 
(Ritz  2009:  160)  geworden  ist.  Das  Gespräch  wird  von  einem  fiktiven  Autor  der  Gegenwart,  Tyrell, 
geschrieben,  den  die  fünf  als  „die  Stimme“  wahrnehmen.  Die  aus  ganz  unterschiedlichen  Epochen 
stammenden ProtagonistInnen tauschen sich über ihr Leben aus, wobei die dabei entstehenden, erinnerten 
Geschichten „so plastisch [werden], dass die ProtagonistInnen  ‐ ebenso wie das Publikum  ‐ sie gleichsam 
sehen, hören und spüren können“ (Ritz 2009: 161). Tyrell stolpert zuletzt mitten in sein eigenes Theaterstück 
hinein und die  fünf bitten den  „Mann aus der Zukunft“  (Ritz 2009: 166)  ihnen  zu verraten, wie  sich die 
Geschichte/n  Schwarzer  Menschen  in  Deutschland  weiterentwickelt  haben.  Er  berichtet  ihnen  von 
kolonialen und rassistischen Kontinuitäten, doch erwähnt auch, dass Amo momentan „eine Renaissance“ 
(Ritz 2009: 167) erlebe, in Berlin eine Straße nach May Ayim benannt und in den USA der erste Schwarze 
Präsident  gewählt  wurde.  Die  Homestory  Deutschland  stellt  ein  großes  Stück  (Schwarzer)  deutscher 
Geschichte dar.  
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Zugleich bettet die Ich-Erzählerin ihre Geburt in ein Gewebe verschiedener Narrationen, 
deren Ende noch offen ist:  
„Als ich an einem Sommerdonnerstag im Jahr 1969 geboren wurde, kamen mit mir viele Geschichten in 
diese Welt. Die meisten würden neu geschrieben werden, andere, schon begonnene, würden 
umgeschrieben werden müssen“ (Ritz 2009: 15). 
 
Im ersten Satz handelt es sich um eine intertextuelle Bezugnahme auf eine Zeile aus May 
Ayims autobiographischen Reflexionen „Aufbruch“, die 1986 in Farbe bekennen 
veröffentlicht wurden: „An dem Tag, an dem ich geboren wurde,/kamen viele Geschichten 
meines Lebens zur Welt./Jede trägt ihre eigene Wahrheit und Weisheit“ (Ayim [Opitz] 
1986: 210). In Ritz‘ Re-Formulierung steht die Zusammensetzung „Sommerdonnerstag“ 
(im Jahr 1969) in einem Bereich zwischen für biographische Aufzeichnungen üblichen 
genauen Angaben und einer für mythische/märchenhafte Narrative typischen Vagheit. Im 
Folgesatz wird, anders als in May Ayims Betrachtungen, wo die jeder ihrer (Lebens-
)Geschichten „eigene Wahrheit und Weisheit“ (Opitz 1986: 210) formuliert wird, der 
konstrukthafte, unvollendete Prozess der mit Geschichten verwobenen eigenen Identität 
herausgestellt, wobei die Konjunktiv+ Passiv+Futurkonstruktion offen lässt, ob die Macht, 
ihre (Lebens-)Geschichte/n umzuschreiben, bei der Ich-Erzählerin selbst oder (noch) 
außerhalb ihrer selbst angesetzt wird.      
 Ähnlich wie in dem May Ayims Gedichtband blues in schwarz weiss einleitenden 
Gedicht am anfang war das wort spielt auch das erste Kapitel von Ritz‘ Autobiographie in 
der Überschrift auf die Schöpfungsgeschichte an, doch war „am Anfang“ nicht das Wort, 
sondern „die Farbe meiner Haut“ (Ritz 2009: 16). Auch hier spielt die Ich-Erzählerin mit 
der vermeintlichen Rekonstruktion von Stimmen, die zu „entsetzte[n] Gesichtern“ (Ritz 
2009: 16) gehören und über sie reden. Das Erste, das die ersten Menschen in ihrem Leben, 
die Hebamme, der Arzt sowie ihre leibliche Mutter, an ihr sehen, ist ihre Hautfarbe: „Dass 
sie so dunkel ist…“ (Ritz 2009: 16). Nach einer Weile, reflektiert die Ich-Erzählerin, wird 
das Entsetzen „einem Ausdruck trivialer Verzückung gewichen sein“ (Ritz 2009: 16) - zwei 
in der rassifizierten Perzeption Schwarzer Menschen eng zusammengehörige binäre 
Wahrnehmungsmuster, die auf althergebrachten stereotypen Zuschreibungen beruhen. So 
schaut dann auch die Frau, die sie „in diese Welt gepresst hat“ (Ritz 2009: 16) mit 
gemischten Gefühlen „sorgen-und liebevoll, traurig und schuldbeladen auf mich herab“ 
(Ritz 2009: 16) - denn aufgrund der Hautfarbe ihrer neugeborenen Tochter wird es schwierig 
sein, ihrem Mann vorzuenthalten, dass sie fremdgegangen ist. Der Mann aber „wird sich 
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trotz des Schocks mit mir, der bitteren Wahrheit, konfrontieren wollen“ (Ritz 2009: 16), 
was zu der ersten, wie sie zur Frage stellt, vielleicht prägenden, Begegnung ManuElas mit 
einem (weißen) Mann führte: 
„Jahrzehnte später werde ich mich fragen, ob dieser Augen-Blick prägend dafür war, dass es mir als 
erwachsener Frau schwer fällt, fremden Menschen, fremden Männern, fremden weißen Männern, in die 
Augen zu sehen“ (Ritz 2009: 16). 
 
Im Spiel mit der durch den Bindestrich angedeuteten polysemen Verwendung des Wortes 
Augenblick wird das kolonial hierarchisierende Blickregime-Muster zwischen weißem 
Mann und Schwarzer Frau evoziert. Eine weitere frühe Erfahrung der Ablehnung und 
Trennung in einer weißen deutschen Gesellschaft macht ManuEla, als ihre Mutter sie der 
Fürsorge des Krankenhauspersonals überlässt, sich gegen sie entscheidet. Der Vater, der sie 
dagegen sehen möchte („Ich will mein Kind sehen!“ S. 17), wird davon abgehalten, es wird 
ihm, dem „Afrikaner“ (Ritz 2009: 17) der Blick auf und damit der Zugang zu seine/r Tochter 
verwehrt. 
„Schreie und Rufe, von denen ich nicht gewusst haben werde, ob sie mich ängstigen oder trösten sollen. 
Worte der Wut und eines Unrechtempfindens, die sich als unbewusste Erinnerung in meine Seele 
einbrennen und mich auf ewig an diese Stimme, an diesen Mann binden werden“ (Ritz 2009: 17). 
 
Die Stimme ihres Vaters und damit die Person des Vaters selbst ist es, zu der ManuEla eine 
erste Nähe entwickeln kann. Während die Einheit mit der leiblichen Mutter mit dem 
Abtrennen der Nabelschnur, spätestens aber als  „die warme Brust gegen den Gummistopfen 
auf einer Gasflasche ausgetauscht [wird]“ (Ritz 2009: 17) aufgebrochen wird, wird ihre erste 
eigentliche, wenn auch imaginäre, Bindung zu einem Menschen über Worte aus dem Mund 
des Mannes, der wiederum für ihre Hautfarbe verantwortlich ist, hergestellt. Wie eine 
Freundin, die als „Zeugin [der] Erinnerungsreise“ (Ritz 2009: 17) beschrieben wird, mit 
Bezug auf die Biographie der Ich-Erzählerin reflektiert, ist schon „der erste Akt, dein erster 
Auftritt in deinem Leben geprägt von Rassismus“ (Ritz 2009: 17). Diese Metaphern aus 
dem Bereich der Dramatik tragen der Performativität von Identitäten und der Diskursivität 
von sozialen Realitäten Rechnung. Doch gerade aufgrund der realitätskonstruktiven Macht 
von Sprache kann die Zensur eines bestimmten Wortes - wie das von ‚Rassismus‘ im 
kleinstädtischen Mügeln, wo ManuEla von einer weißen deutschen Adoptivmutter 
aufgezogen wurde - und die Verdrängung damit verbundener Inhalte nicht darüber 
hinwegtäuschen, dass die in diesem Signifikanten transportierte Realität weiterhin existiert: 
„Das Wort Rassismus fehlte nicht nur im innerfamiliären Wortschatz. Doch das Vermissen, Verbieten und 
Nichtformulieren dieses schlagkräftigen Begriffs- Rassismus- unterbindet nicht die menschenverachtenden 
Abgründe, an denen wir sicher zeitweise gestanden haben werden“ (Ritz 2009: 20-21). 
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Stattdessen, so scheint ManuEla Ritz zu suggerieren, käme es auf eine kritische 
Aufarbeitung kollektiv verdrängter rassistischer Realitäten an - womit ein zentrales 
Anliegen postkolonialer Texte formuliert wird. 
Von Masken, Bildern und Doppelblicken  
Das 3. Kapitel Vergessene Erinnerungen oder Erinnertes Vergessen beginnt mit einer 
Reflexion über Erinnerungen an ihre Kindheit, die „mehr Leer- als Schriftzeichen 
auf[weisen], wenngleich so vieles, so Wichtiges in mir eingeschrieben ist“ (Ritz 2009: 22). 
Auch hier ist nicht nur wieder auf die Subjektivität und Selektivität der erinnerten bzw. 
erzählten Lebensepisoden verwiesen, sondern es wird auch die Bedeutung von Bildern und 
Sprache für die (Re-)Konstruktion des rassifizierten Ich herausgestellt. So erinnert die Ich-
Erzählerin einzelne Sequenzen aus ihrer Kindheit in der Spannung zwischen 
Fremdzuschreibungen, verzerrten Selbstbildern und Verwandlungswüschen. Lange stellte 
sich ManuEla beispielsweise vor, sie sei ein „Braunbär im Winterschlaf“ (Ritz 2009: 22), 
der „einen langen, langen Winter lang das Leben eines Mädchens träumt“ (ebd.). Des 
Weiteren ist sie als Kind eine begeisterte Turnerin - man will sie als Leichtathletin 
anwerben, dem Stereotyp der Sportlichkeit Schwarzer Menschen, der „Macht der Bilder“ 
(Ritz 2009: 23) entsprechend. Nachts zieht sie sich heimlich ein Tüllkleid an und setzt sich 
eine Perücke „mit langem wallenden schwarzen Haar“ (Ritz 2009: 23) auf den Kopf, sich 
vorstellend, sie sei eine „Märchenprinzessin“ (ebd.). In der Geschichte europäischer 
Dominierung aber wäre sie, wie ihr mit zehn Jahren bewusst wird, auf einem Schloss 
höchstens eine „Dienerin“, „Mätresse“ oder „Sklavin“ (ebd.) gewesen. Doch in ihrer 
Imagination kann die kleine ManuEla aus diesen Rollenzuweisungen innerhalb des 
komplexen Zusammenhangs von diskursiver und materiell-geschichtlicher Subalternität, 
dessen Wirkmächtigkeit sie schon als Kind durchschaut, zumindest zeitweilig 
ausgebrechen. So träumte sie ihre Vorfahren „zu den Native Americans“ (Ritz 2009: 38) - 
denn obwohl Mainstream-Medien auch die Ureinwohner Amerikas auf stereotype Weise 
repräsentierten, waren sie für ManuEla „wenigstens ‚edle Wilde‘, die sich zu helfen wussten 
und im positiven Wortsinn Widerstand leisteten.“ (ebd.).  Auch in dem Kapitel ‚Enemenemu 
und raus bist du‘ oder ‚Wer hat Angst vorm Schwarzen Mann‘ geht es um die diskursive 
Macht von Bildern, und zwar um solche, die bereits in Kinderliedern und Auszählreimen 
über Menschen mit dunkler Hautfarbe vermittelt werden. So war sie als Kind selbst auf 
Angst vor dem ‚Schwarzen Mann‘ konditioniert, als sie als Elf-oder Zwölfjährige (vgl. Ritz 
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2009: 25), so sicher scheint sich die Erzählerin in ihrer Erinnerung an diese zugleich als 
bedeutsam konstruierte Episode nicht mehr zu sein, eine erste Begegnung mit einem solchen 
in einem Zug hat. Während sie ihn wie ihre Mitschülerinnen „wortlos“ anstarrte (s. Ritz 
2009: 25), hob der fremde Schwarze „zu einem entschlossenen und vielleicht sogar etwas 
zornigen Monolog an. Es sei nicht recht, dass ich in einer weißen Familie aufwüchse, sagte 
er. […] Ich gehöre nach Afrika.“ (Ritz 2009: 26) Für die kleine ManuEla kam die 
Begegnung mit dem offenbar panafrikanisch eingestellten Mann einer öffentlichen 
Bloßstellung und Brandmarkung gleich:    
„Da saß ich, ein vorpubertäres Mädchen, dem kaum etwas wichtiger war, als der Norm zu entsprechen, 
nicht aus dem Rahmen zu fallen, den die Gesellschaft, in diesem Fall die Freundinnen, steckte. Ich hatte 
so hart an dieser Selbstinszenierung gearbeitet und nun das! Da kommt ein schwarzer Mann, den ich nie 
zuvor gesehen hatte, auf mich zu und reißt mir meine weißgemalte Maske vom Gesicht“  (Ritz 2009: 26). 
Die mühsam konstruierte Maske, die sie sich als Schwarze in einer mehrheitlich weißen 
Gesellschaft aufgesetzt hatte, wird ihr in einem Akt der Markierung als ‚nicht zur deutschen 
Gesellschaft gehörig‘ abgenommen- und  hier nicht von einem Vertreter der weißen 
deutschen Mehrheitsgesellschaft, sondern von einem Afrikaner, für dessen 
identitätspolitische Ideologie sie als Afrikanerin vereinnahmt wird. Exklusivitätsdiskurse 
werden hier also nicht nur auf einer Seite, der der weißen deutschen Mehrheitsgesellschaft, 
sondern in komplexere Zusammenhänge gestellt - denn auch für den „Schwarzen Mann“ ist 
sie keine Deutsche. Auch Jahrzehnte später gehört der Blick unter der Maske hervor zu 
ManuElas (Über-)Leben, denn als Schwarze in Deutschland wird sie auch noch im Jahr 
2007 von einem „alten Mann“ (Ritz 2009: 68) so „unverhohlen an[ge]starrt“ (Ritz 2009: 
68), „wie jene afrikanischen Vorfahren, die in der Mitte des zurückliegenden Jahrhunderts 
in Zoos ausgestellt wurden“ (Ritz 2009: 68). Sie verfügt, und dies teilt sie mit anderen 
Schwarzen und People of Colour, „über ein riesiges Repertoire an Spiel(ch)en, 
Verkleidungskünsten und Strategien, um durch dieses weiß geprägte Leben zu kommen“ 
(Ritz 2009: 82). Der manchmal „unbeweglich“ (Ritz 2009: 82) wie eine „Rüstung“ (ebd.) 
machende Masken- oder Doppelblick übernimmt selbstschützende Funktionen mit 
widersprüchlichen Wirkungen, wie sie auch in Ika Hügel-Marshalls Autobiographie 
problematisiert wurden.  
Zwiespältige Identitätskonstruktionen  
Ein Topos, den ManuElas Autobiographie mit vielen anderen Schwarzen literarischen 
Stimmen in einer weißen Mehrheitsgesellschaft teilt, ist der Bruch in ihrer eigenen 
Lebensgeschichte, sowie, auf metatextueller Ebene, das Schreiben über diesen Bruch und 
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die ‚Suche‘ (vgl. Ritz 2009: 31) nach kittenden Identitätsstücken. Auch hier spielt der eigene 
Name bzw. dessen subjektive Formung und Bedeutungsaufladung eine zentrale Rolle. Im 
Kapitel Daniela, Katharina, ManuEla oder Die Geschichte meines Namens beschreibt 
ManuEla Ritz ihren Vornamen als „in erstaunlicher Weise mit meiner Biographie, meiner 
Identität, verwoben“ (Ritz 2009: 33) - und das obwohl sie, wie sie in umgangssprachlichem 
Jargon kommentiert, sicher ist, dass ihre leibliche Mutter „keinen blassen Schimmer von 
afrikanischen Namen [hatte]“ (Ritz 2009: 34). Durch das große E in der Mitte betont 
ManuEla bewusst die „Zweiteiligkeit“(ebd.) ihrer Identität. Ihr Name wird somit zum 
„Symbol für die Dualismen etlicher meiner Lebensaspekte“ (ebd.): 
„Ein Leben mit einer sogenannten Mutter, die mich ablehnte und einer ernannten Mutter, die mich 
annahm. Ein Leben mit einem weißen und einem schwarzen Elternteil. Ein Leben mit europäischen und 
afrikanischen Wurzeln. Ein Leben, so deutsch wie jedes andere und doch ganz ‚anders‘, weil von 
Rassismuserfahrungen geprägt“ (Ritz 2009: 34). 
 
Einen ersten, durchaus ambivalenten Bezug zu Afrika und damit zu einem Teil ihrer eigenen 
Geschichte kann ManuEla herstellen, als ihr während eines Praktikumsaufenthalts in Sierra 
Leone gesagt wird, es gebe den Namen Manu auch dort: 
„Seine Bedeutung sei ‚Sorry for me‘, hatte mir ein Nachbar der Gastfamilie erklärt, bei der ich damals 
lebte. ‚Entschuldigung, Verzeihung, Vergebung für mich?‘ ‚Entschuldigung, Verzeihung, Vergebung 
dafür, dass es mich gibt?‘“ (Ritz 2009: 34).  
 
Die Semantik der einen Hälfte ihres Namens erinnert sie an Zeiten der „Selbsthinterfragung 
und Selbstablehnung“ (Ritz 2009: 35), Gefühle, die durch Erfahrungen von Ablehnung in 
ihrer Umgebung evoziert worden waren und für die sie viel „Kraft und Energie“ (ebd.)  
aufbringen musste, um sie dort, „wo ein gut ausgeprägtes schwarzes Bewusstsein fehlte“ 
(ebd.) wieder „zu entwurzeln“ (ebd.). Als ManuEla den sierra-leonischen Nachbarn nach 
Anlässen für eine solche Namensgebung fragt, begründet dieser „mit einem 
patriarchalischen Selbstverständnis, das [sie],  je nach Tagesform, milde lächeln lässt oder 
wahlweise buchstäblich auf die Palme treibt“ (Ritz 2009: 35) die Namenswahl mit der 
Streitsüchtigkeit schwangerer Frauen, die sich mit dem Neugeborenen beim Mann „für ihr 
Fehlverhalten“ (Ritz 2009: 36) entschuldigten. Trotz des „verschrobenen Frauenbild[es]“ 
(Ritz 2009: 36) des Sierra Leoners kann ManuEla Ritz „Parallelen“ (ebd.) zu ihrer eigenen 
Lebensgeschichte ziehen, denn sicher hatte auch ihre Mutter sich bei ihrem Mann für sie zu 
entschuldigen, war sie doch der lebende Beweis ihrer Untreue. Eine andere Erklärung für 
die Bedeutung und Vergabe dieses Namens bekommt ManuEla aber von einer sierra-
leonischen Frau. Dieser zufolge bekommt nach einer Folge von Fehlgeburten „das erste 
Mädchen, das überlebt, den Namen Manu“ (Ritz 2009: 36). In dieser Bedeutungsvariante 
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wird das Mädchen als Überlebende identifiziert und damit mit Attributen wie Stärke und 
Durchsetzungsvermögen in Verbindung gebracht - einer Semantik, die ManuEla Ritz auf 
affirmative Weise auf sich selbst beziehen kann.      
 Im Kapitel Mit Muttersprache ins Vaterland oder ‚Ich würde es zu schätzen wissen, 
wenn du mich Dad nennen würdest‘ schließlich thematisiert Ritz die Suche nach ihrem 
Vater, und damit eng zusammenhängend, nach dem afrikanischen Teil ihrer Identität. 
Aufgrund seines damaligen Status als ausländischer Studierender war ihr bewusst, dass  
„sein Entscheidungsspielraum, […] meine Zukunft nachhaltig durch seine Anwesenheit zu 
prägen, enger war“ (Ritz 2009: 37), weshalb es ihr zumindest weniger Probleme bereitete 
als bei ihrer Mutter, den Zusatz ‚leiblich‘ vor ‚Vater‘ wegzulassen. Dennoch kann sie lange 
Zeit keinen Bezug zu diesem Teil ihrer Identität herstellen, weil ihr zum einen sowohl ihr 
Vater als auch dessen Herkunftsland unbekannt sind und zum anderen, weil das Bild von 
Afrika, das von außen an sie herangetragen wird, sowie die Fremdbestimmungen und -
bezeichnungen ihrer eigenen Person, keine positiven Identifikationsmöglichkeiten bieten 
konnten:  
„Es gab eine Kinderzeit, da ich mich bedrängt fühlte, mich über eine mir eigene ethnische Herkunft zu 
definieren, die ich nicht kannte. Man suggerierte mir, ich sei nicht richtig deutsch. Man nannte mich 
Neger, und mir war kein Land bekannt, das Negratien oder Negerpotanien geheißen hätte. Damals kam 
ich einfach nicht auf die Idee, Teile meiner Vorfahren in Afrika zu verorten. [...]Und als mir [der 
Kontinent] später bekannt wurde, in der Schule, da geschah diese Bekanntmachung in einer Weise, die 
es mir erst recht verunmöglichte, mich mit diesem Teil der Welt zumindest teilweise zu identifizieren“ 
(Ritz 2009: 37). 
Mit dem Fall der Mauer und der damit einhergehenden Ermöglichung neuer 
Grenzüberschreitungen ist ManuEla frei, selbst nach Afrika zu reisen und sich ein eigenes 
‚Bild‘ zu machen. Die Suche nach ihrem Vater gestaltet sich zunächst als reine Exploration 
von Sinneseindrücken auf fremdem, und zugleich „familiärem“ Territorium:  
„Zu jener Zeit wusste ich noch nicht, wo ich meinen Vater hätte suchen sollen, und so fuhr ich wahllos 
nach Ghana, Sierra Leone, Senegal, Gambia, Togo und Benin. Ich wollte sehen, was ich sehen würde, 
und spüren, was ich spüren würde, wenn ich mich in einem Land aufhielt, das auf demselben Kontinent 
lag, wie das Heimatland meines Vaters“ (Ritz 2009: 38). 
Erst sehr viel später, „im April 2007“ (Ritz 2009: 38), nimmt die Suche konkretere Züge 
an: Mit einem „mehr oder weniger aktuelle[n] Passfoto“ und „drei langsam dem Vergilben 
anheim fallende[n] Briefen“ (Ritz 2009: 38) reist ManuEla Ritz nach Nairobi. Die Briefe, 
die sie Jahre zuvor noch als Ausdruck einer weiteren Ablehnung gelesen hatte, klangen für 
sie auf einmal „wärmend, tröstend und verständnisvoll“ (ebd.), nicht mehr „fremd“ (ebd.), 
sondern „vertraut“ (ebd.). Als sie ihrem Vater aber in einem „geschäftige[n] Restaurant in 
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Nairobis Zentrum“ (Ritz 2009: 40) endlich begegnet, „fror [sie], bei mehr als 30 Grad im 
Schatten“ (Ritz 2009: 41). Nicht nur, dass das Wiedersehen jenseits jeder kindlich 
imaginierten Romantik ablief - er hatte Schwierigkeiten, seine Tochter zu erkennen- 
sondern auch die im Gespräch geäußerten Vorstellungen ihres Vaters über die Identität 
seiner Tochter verärgern ManuEla, denn wieder wird sie auf ausschließende Weise definiert. 
Für ihren Vater ist sie wie selbstverständlich keine Schwarze. In ihrer Reaktion erklärt sie 
nicht nur ihrem Vater, sondern auch dem Leser, was es mit der Selbstbezeichnung als 
Schwarze Deutsche und damit zusammenhängenden Selbst-und Fremdwahrnehmungen, 
geschichtlich auf sich hat:  
„Wut stieg in mir auf und verschärfte den Ton zwischen uns um einige Nuancen. ‚Weißt du, Daniel, in 
Deutschland gab es eine lange Periode, in der schwarze Deutsche um die Findung einer 
Selbstbezeichnung rangen, die sich von all den negativen Fremdbezeichnungen, […], absetzen sollte. Und 
noch heute kämpfen wir darum, dass wir, die sich als schwarz bezeichnen, auch als solche 
wahrgenommen werden“ (Ritz 2009: 41). 
Hier also ergeben sich Parallelen zur Reflexion über die Bedeutung von Bezeichnungen für 
SchwarzeMenschen in Deutschland, wie sie auch in der Autobiographie von Ika Hügel-
Marshall und der Lyrik von May Ayim verhandelt werden. Anders als in Ika Hügel-
Marshalls Autobiographie und eher wie bei May Ayim gestaltet sich die Suche nach dem 
Vater bei ManuEla Ritz dabei als desillusionierend, denn auch in seinen Augen ist sie wieder 
die Andere, die nicht dazugehört. Auch in Ayims Gedicht vatersuche  wird der 
„augenblick“ (Z. 10) des Vaters als „bitterkalt“ (Z.11) rekonstruiert und verworfen. 
 Über Sinn und Unsinn des Begriffs Heimat sinniert ManuEla Ritz in dem Kapitel 
Mügeln oder Sommernachtsalptraum und Wintermärchen, das in der parodischen 
Überschrift auf Heinrich Heines satirisches Versepos sowie Shakespeares Komödie 
alludiert. Als sie im  September 2007 nach Mügeln zurückkehrt, um dort einen Blue Eyed-
Workshop53 zu halten - etwas, das die sächsische Kleinstadt, die es im August 2007 mit 
                                                            
53Das  Blue  Eyed‐Konzept  ist  ein  von  der  Grundschullehrerin  und  Anti‐Rassismus‐Aktivistin  Jane  Elliott 
entwickeltes  Trainingskonzept  zur  Thematisierung  von  Diskriminierung  anhand  einer  anderen 
Einteilungskategorie  als  der  des Melaningehalts  der Haut: Dabei werden  Blauäugigen  jene  stereotypen 
Eigenschaften  zugeschrieben,  die  sonst  auf  People  of  Colour,  Homosexuellen,  Migranten  und  andere 
Minderheiten projiziert werden. Auf der Basis dieser als essentiell konstruierten Eigenschaften werden sie 
diskriminiert, während die Gruppe der Braunäugigen alle Privilegien genießt. Ziel ist es, die Funktionsweise 
und  Auswirkung  von  alltäglicher  Diskriminierung  innerhalb  bestehender  Machtstrukturen  erfahrbar  zu 
machen. ManuEla Ritz stellt das Konzept, mit dem sie als Anti‐Rassismus‐Trainerin selbst arbeitet, in ihrem 
Buch vor (im Kapitel Kein bisschen blauäugig. Ein Workshopkonzept und ein Gespräch mit Jürgen Schlicher. 
S. 90‐103.)  
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einer rassistischen Hetzjagd auf acht indische Männer zu internationaler Medienbekanntheit 
gebracht hat, offenbar bitter nötig hat - empfindet ManuEla „eine größere Distanz zu dieser 
Stadt und ihren Menschen, eine noch tiefere Entfremdung als jene, wie ich sie schon kannte“ 
(Ritz 2009: 67). Was ManuEla Ritz an ihrer alten Heimatstadt (als) unheimlich auffällt, ist 
die auf sie schockierend wirkende „idyllische Normalität“ (Ritz 2009: 66), der „Mantel 
kollektiver Amnesie“ (Ritz 2009: 70), in den sich die Mügeler angesichts der sich nur 
wenige Wochen zuvor zugetragenen Tragödie hüllen. Verdrängung statt Verantwortung - 
ein Verhalten, das Ritz symptomatisch für den Umgang der Deutschen „mit jüngerer und 
älterer unrühmlicher Geschichte“ (ebd.) erscheint. Vor diesem Hintergrund steht ManuEla 
Ritz dem Heimatbegriff eher ambivalent gegenüber - er ist für sie, „wie für viele schwarze 
Deutsche ohnehin, kein eindeutig zu definierender“ (Ritz 2009: 68). Wie sie in Von Masken 
und Rüstungen oder Der alltägliche Wahnsinn darlegt, würde ihre Heimat dort sein, wo sie 
das „Gefühl [hat], irgendwo anzukommen“ (Ritz 2009: 82) und „ohne Masken ich selbst 
sein kann“ (ebd.). Ihr „Zuhause“ (Ritz 2009: 81), das sie vom Begriff der Heimat 
unterscheidet, siedelt sie jedoch „in Berlin, in mir selbst, und im Zusammensein mit ganz 
besonderen Menschen“ (ebd.) an. Obwohl sie „lachende, glückliche Stunden, Tage, 
Wochen und Monate“ (Ritz 2009: 67) in dieser Stadt verbrachte, würde sie, reflektiert die 
Ich-Erzählerin, diese Gefühle unabhängig von einer spezifischen Stadt oder einem 
spezifischen Land empfinden können: „Aber hätte das nicht überall auf der Welt so 
stattfinden können?“ (Ritz 2009: 67) Das hier verhandelte Heimatverständnis ist damit ein 
de-territorialisiertes, flexibles und transnationales. Nichtsdestotrotz bleibt dieser Begriff für 
ManuEla Ritz signifikant - ein Paradox, das Paul Mecheril (1994) als typisch für die 
Lebenssituation Anderer Deutscher,  für „Menschen multiethnischer und multikultureller 
Herkunft“ (Mecheril 1994: 58) in Deutschland, herausstellt: “‚Heimat‘ klingt in den Ohren 
Anderer Deutscher. Es hat Bedeutung für sie. Manche sagen, es habe für sie jene Bedeutung, 
dass es keine Bedeutung (mehr) habe“ (Mecheril 1994:71) - denn wo sie ist, wird ManuEla 
aufgrund ihres Äußeren auf einseitige und damit ausschließende Weise definiert. So 
thematisiert das Kapitel ‘Weisen Sie sich aus, sonst werden Sie ausgewiesen‘ oder Die 
üblichen Verdächtigen einerseits Erfahrungen von racial profiling in öffentlichen 
Verkehrsmitteln in Deutschland - ein in der Schwarzen deutschen Literatur häufig variiertes 
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Motiv54.  Andererseits zeigt eine anschließende Episode, dass ihre Identität als Schwarze 
Deutsche nicht nur in Deutschland in Frage gestellt wird. Dass es sich bei der Ineinssetzung 
von Hautfarbe und Nationalität um ein längst hinfälliges Konstrukt einander gegenseitig 
bedingender nationalstereotyper Fremdbilder und rassisch-völkisch basierter nationaler 
Identitätskonstitutionen handelt,  wird in dem folgenden Dialog zwischen ManuEla und 
einem südafrikanischen Grenzpolizisten ironisch herausgestellt: 
„Der will nämlich wissen, woher ich diesen deutschen Pass habe? Ich weiß nichts zu antworten, nicht 
nur, weil mir das englische Wort für Einwohnermeldeamt nicht einfällt, sondern vor allem, weil mir die 
Frage im Grundsatz paradox erscheint. [...] ‚Es gibt keine ‚Coloreds‘ mit legalem deutschem Pass,‘ 
behauptet der grimmig drein schauende  Mann, während ich im versichere, der lebende Gegenbeweis 
seiner aus der Luft gegriffenen These zu sein. ‚Halten Sie sich für einen Afrikaaaner?‘ frage ich ihn und 
ziehe dabei das A deutlich in die Länge. Aber da es hier offenbar um mich und nicht um den Grenzer 
geht, bekomme ich keine Antwort. […]. ‚Sehen Sie, ich glaube auch nicht daran, dass es weiße Afrikaner 
gibt. Und nun stehen Sie vor mir. Wieso also sollte es keine schwarzen Deutschen geben?“ (Ritz 2009: 
87) 
Ein Interesse an ihrer Schwarzen und deutschen Identität ganz anderer Art erfährt ManuEla 
Ritz in Namibia, wo ihr deutscher Pass „für Verwunderung gesorgt“ (Ritz 2009: 87) hatte, 
und zwar an einem  
„einsamen Checkpoint, an dem ein einsamer bewaffneter Mann auf einsamem Posten stand. Dasselbe 
Spiel mit anderem Ausgang. […] ‚Are you German?‘ ‚Yes, I am!‘ Der Mann schaut mich prüfend an. 
‚You are really German?‘ Ich nicke. Da beginnt der Mann zu kichern. Doch während es anfangs noch den 
Anschein hat, er wolle sich zügeln, lacht er binnen weniger Sekunden lauthals los. Ich bin irritiert und 
kann das Lachen erst deuten, als der Mann sein Gewehr beiseite legt und mitten auf der Straße einen 
kleinen Freudentanz aufführt, begleitet von den rhythmisch dargebotenen Worten: ‚Uns Schwarze gibt es 
überall! Wir sind überall auf der Welt!‘ Und mit einem ‚Good luck, Sister,‘ bekomme ich meinen Pass 
zurück“ (Ritz 2009: 87-88). 
 
Während der deutsche Polizist und der südafrikanische Grenzer, der als Nachkomme 
europäischer Kolonisten umgekehrt keine Probleme damit zu haben scheint, sich selbst als 
„Afrikaner“ zu bezeichnen, aus einer weißen Dominanz-Haltung heraus sprechen, die sich 
nur über den diskursiven Ausschluss von Menschen anderer Hautfarbe (die in Südafrika  
jedoch die  große Mehrheit darstellen) aufrechterhalten kann, vergewissert sich der 
Schwarze namibische Grenzpolizist aus einer ganz anderen Motivation heraus ManuElas 
nationaler Identität: Für ihn ist eine Schwarze deutsche Identität Beweis der globalen 
Präsenz Schwarzer Menschen - eine Präsenz, die in ihrer Transkulturalität und 
Transnationalität Schwarze Menschen auf dem Kontinent und in der Diaspora in einer 
Gemeinschaft verbindet. Obwohl ihr Deutsch- und Schwarzsein in mehreren Kontexten in 
                                                            
54 Vgl. auch Popoola, Olumide (2013). Also by Mail.  
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Frage gestellt wird, wird es das ja jeweils auf unterschiedliche Weise: In Deutschland wird 
sie als Ausländerin, als Afrikanerin, konstruiert, und somit als nicht-deutsch; von dem 
weißen Grenzpolizisten in Südafrika wird ihr ebenso ihr Deutschsein abgesprochen - dabei 
wird sie hier nicht als Schwarze, nicht als Weiße, sondern als südafrikanische Farbige 
(Coloured) wahrgenommen. Der Schwarze namibische Grenzpolizist dagegen nimmt sie als 
Schwarze wahr und anerkennt ihr gleichzeitiges Deutschsein. Die Möglichkeit der 
Koexistenz von Schwarz und Deutsch und deren Vereinigung in einer Person stellt für ihn 
ebenso wenig einen Widerspruch dar wie für ManuEla, sondern bietet Grund zur 
Zelebration einer globalen Schwarzen Gemeinschaft55. 
Wertung 
Strategien der Hybridisierung manifestieren sich in ManuEla Ritz‘ Die Farbe meiner Haut 
zwar nicht in der Überlagerung verschiedener kultureller oder sprachlicher Register oder 
Darstellungsmodi wie bei May Ayim. Mit Blick auf autobiographische Erzählformen 
werden jedoch konventionelle Genreerwartungen zum einen durch die Heterogenität der 
Textsorten unterlaufen. Zum anderen signalisieren Ironie, Humor, alternative Kapitel-
Überschriften, Umgangssprache, sowie metatextuelle Reflexionen über das Schreiben ihres 
eigenen Lebens eine postmodern-dekonstruktivistische Sprachbewusstheit und eine Absage 
an den Glauben an die Einheit des autonomen Subjekts. Die eigene Identität wird vor dem 
Hintergrund kontextuell divergierender Fremdwahrnehmungen in Deutschland und Afrika 
sowie in der Reflexion über familiäre Beziehungen und rassistisch motivierte 
Ausschlusserfahrungen ausgehandelt. Ein territorial und/oder national begründetes Heimat 
- und Identitätsverständnis sowie althergebrachte essentialistische und dichotomisierende 
Denkstrukturen werden dabei in jeden Fall verworfen. Neben thematisch-topischen 
Parallelen (wie des nach wie vor wirksamen Othering des Schwarzen deutschen Subjekts 
                                                            
55Auch  Spoken  Word‐Künstler  Philipp  Khabo  Koepsell  reflektiert  in  seiner  “Afrodeutschen  Wort‐und 
Streiktkunst”  über  die  kontextuell  variierenden  Zuordnungen  und  Vereinnahmungen  kulturell‐ethnisch‐
nationaler Zugehörigkeit/en: „Consider one Black  in the United States,/Coloured  in South Africa, mixed  in 
Europe/if you ask white people. Consider one white/if you ask Nigerians. Consider one Nigerian/if you are 
Black and ask Germans. Consider one/privileged to the average arab immigrant. Consider one Arab/to the 
privileged, muslim  to  the masses,  danger  to  the  elderly”  (Khabo  Koepsell  2010:  24,  Z.  7‐13),  sowie  die 
Unfähigkeit  vieler  Menschen,  über  die  eigenen  Voreingenommenheiten  zu  reflektieren:  “Consider  one 
pissed if asked/whether one is slightly biased”(Khabo Koepsell 2010: 14‐15). 
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und der identitätsbezogenen „Suche“) und der Kritik an rassistisch-kolonialen Kontinuitäten 
in Deutschland und anderen postkolonialen Gesellschaften wird auch durch die textuelle 
Integration von Auszügen aus Gedichten von May Ayim und Olumide Popoola ganz explizit 
ein Bezug zu anderen VertreterInnen der Schwarzen deutschen Literatur hergestellt.  
3.1.3. Neue Artikulationsräume: Olumide Popoolas zweisprachiges Schreiben 
Die von ManuEla Ritz auszugsweise zitierte Olumide Popoola (Vgl. Ritz 2009: 89- 90) ist 
eine Schriftstellerin und Spoken Word-Künstlerin deutsch-nigerianischer Herkunft, die seit 
einigen Jahren in London lebt, deren Texte aber vor allem im Zuge der Schwarzen deutschen 
Literatur rezipiert werden. Popoola hat einen Abschluss in Ayurveda-Medizin (eine Art 
indische Lebensphilosophie, die an ganzheitlicher Heilung interessiert ist) und absolviert 
momentan ihren PhD in Kreativem Schreiben. 2004 wurde Olumide Popoola mit dem May 
Ayim-Award ausgezeichnet. Einige Jahre zuvor gab Olumide Popoola zusammen mit 
Beldan Sezen eine Sammlung von literarischen Texten von Frauen of Colour mit dem Titel 
Talking Home- Heimat aus unserer eigenen Feder (1999) heraus. Die Motivation für die 
Publikation dieser Anthologie war noch immer ein Defizit an literarischen Texten von 
Schwarzen Frauen in Deutschland, die „Identifikationsmöglichkeiten, Energiequelle, 
Empowerment, Inspiration“ (Popoola/Sezen 1999: 1) bieten konnten. Sie mussten deshalb 
„die Worte, die wir so dringend zum Lesen gebraucht hätten, selber schreiben“ (ebd.). Bei 
aller Heterogenität der Sprach- und Lebensrealitäten der literarischen Stimmen verbindet 
die in Talking Home zusammengeführten Texte  das Motiv der „Suche nach dem Ganzsein“ 
(Popoola/Sezen 1999: 2), die Suche nach „sichere[n] Räume[n], in denen wir uns 
gegenseitig, und uns selbst, anerkennen und sein lassen können“ (ebd.).   
    Von dieser Suche nach Heilung und Ganzheit sind Popoolas 
Texte immer wieder durchwoben. Neben Gedichten in deutscher und englischer Sprache 
schreibt Popoola inzwischen auch Prosatexte sowie dramatische Stücke:  2010 ist beim 
Unrast-Verlag ihre Novelle this is not about sadness, und 2013 bei edition assemblage das 
für die Bühne geschriebene Stück Also by Mail erschienen, beide in englischer Sprache - 
die hier wiederum mit verschiedenen Dialekten, Vernakular-Formen und Pidgin-Varianten 
spielt. In Also by Mail wird die Wahl der englischen Sprache nicht nur mit der neuen Sprach- 
und Lebensumgebung der Autorin und der Schutzraumfunktion einer anderen Sprache 
begründet, sondern auch mit dem politischen Ziel, „to make an understanding of the Black 
experience in Germany more accessible in an international context“ (Otoo 2012: 9). Die 
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Einleitung wird von zwei Mitgliedern der ISD (Initiative Schwarze Deutsche) verfasst, und 
auch hier wird wieder auf die tonangebende Publikation Schwarzer Deutscher Frauen, die 
Anthologie Farbe bekennen, sowie auf May Ayim, Audre Lorde, Noah Sow und Katharina 
Oguntoye, die als „Black women writer-activists“ (Otoo 2012: 9) beschrieben werden, 
Bezug genommen. Das Bühnenstück kommt mit einem Study Guide, in dem Vorschläge zu 
Diskussionen im Klassenzimmer, zu kreativen Schreibübungen sowie zur szenischen 
Umsetzung gegeben werden. Hier wird auch ein ausdrückliches Verbot ausgesprochen, 
Stereotype durch Gesichtsmasken im Stil einer rassistischen Blackface-Tradition sowie 
durch „Afro-kitch“ zu perpetuieren (Vgl. Also by Mail 2013: 92).  
Eine Vielzahl von Popoolas Gedichten ist zweisprachig erschienen, so auch die in 
Talking Home veröffentlichten Stücke, von denen ich im Folgenden das Gedicht Beauty 
und Nigeria vorstellen möchte. Dabei wird es in diesem Rahmen nicht möglich sein, Ton, 
Rhythmus, Gestik und Mimik, die ja in der Performance der Spoken-Word-Kunst mit 
Sprache zusammenwirken und das Gesagte erst lebendig machen, widerzugeben, genauso 
wenig wie die Reaktion des bzw. Interaktion mit dem Publikum56.    
Beauty57 
it’s the beauty of you all 
that make my eyes smile 
respect and positivity 
is what I really really like 
pure beauty and growth 
that is for what I strive 
if you can’t pronounce my name 
you can just call me pride 
there are spirits who protect me 
so don’t worry 
i’ll stay alive 
 
ich gehe durch die straßen, 
 schlussverkaufgedränge, 
warum gucken nur so viele, 
das treibt mich in die enge 
ach ja, hatte ich vergessen, 
mein gesicht geht nicht unter in der menge, 
 wie dumm von mir 
                                                            
56Einige  on‐stage‐Performances  von  Olumide  Popoola  können  hier  angesehen  werden:  
http://vimeo.com/olumidepopoola 
57Das Gedicht ist erstmals in der Anthologie Talking Home (1999) erschienen, wird jedoch auch von ManuEla 
Ritz  im  Anschluss  an  die  Skizzierung  verschiedener  Szenarien  von  Ausschluss‐  und 
Vereinnahmungsmechanismen in einem deutschen und (süd‐)afrikanischen Kontext ausschnittsweise zitiert. 
Damit  treten die beiden Texte miteinander  in Dialog.   Das Gedicht  ist hier  in ganzer Version  zitiert, und 
deshalb nicht angehängt.  
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war lange nicht mehr hier 
2 jahre in anderem lande logiert 
was hatte ich gedacht, das passiert? 
      multi-kulti  
war zwar schon immer in 
und jetzt mit young deenay und xavier naidoo 
 sind wir so richtig drin 
die haben ja auch so eine schöne farbe 
dumm anglotzen tun wir solche 
natürlich immer noch auf der straße  
   versteht sich,  
dass wir das nicht so ernst meinen 
da freue ich mich aber, ganz alleine 
 
it’s the beauty of you all 
that make my eyes smile 
respect and positivity 
is what I really really like 
pure beauty and growth 
that is for what I strive 
if you can’t pronounce my name 
you can just call me pride 
there are spirits who protect me 
so don’t worry 
i’ll stay alive 
 
weiß auch nicht, warum bin ich so ironisch 
 findet ihr das alle komisch 
    in wirklichkeit habe ich großen dank 
 für den speziellen empfang 
    frau kann sich wirklich drauf verlassen 
das muss man der deutschen grenzpolizei einfach lassen 
 ob im auto, zug oder auf dem luftwege 
 es gibt immer etwas zu legen in die quere 
 wenn ich mal in dieses land einreise 
bin meist die einzige, die gefragt wird nach dem ausweise 
oder: führen sie drogen bei sich? 
natürlich, tun sie das denn etwa nicht? 
aber dann immer wieder die große freude 
zücke ich meinen pass und sehe das enttäuschte  
gesicht, nein sie haben keinen illegalen flüchtling erwischt 
aber man kann ja noch die daten durch den computer jagen 
ganz auf die schnelle 
vielleicht ist sie ja wenigstens gesuchte kriminelle 
 
it’s strength and positivity 
that keep me alive 
growing is never easy 
but still- I do try 
if you have problems with my name 
well for you, i’ll be pride 
there are spirits who protect me 
so you better worry 
i’ll surely stay alive 
 
In beauty werden Othering-Erfahrungen  in zwei längeren Strophen in deutscher Sprache 
abgehandelt. Diese werden von insgesamt drei refrainartigen Strophen in englischer 
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Sprache eingerahmt, in denen das lyrische Subjekt einem weißen Blick mit (Schwarzer) 
Schönheit („beauty“), (Selbst-)Respekt („respect“), einer positiven Ausstrahlung und 
Lebenseinstellung  („positivity“) und Stärke („strength“) begegnet und dabei nicht alleine 
ist, sondern sich auf eine Vielzahl von Schutzgeistern („spirits who protect me“) berufen 
kann. Wer ihren Namen nicht aussprechen kann, für den solle sie einfach nur ‚Stolz‘ heißen 
(„if you can’t pronounce my name/you can just call me pride“). Damit setzt das lyrische 
Subjekt negativen Fremdbenennungen eine Bezeichnung entgegen, die ihre Schwarze 
Identität im Sinne einer diasporischen Black Pride-Bewegung mit positiven Werten belegt. 
Hier ist das Englische wieder der sprachliche Raum, der eine Befreiung von 
Fremdbezeichnungen und widerständige kollektive Selbstbezeichnungen ermöglicht, und 
dabei „die engen, kalten Grenzen ver-rückt“ (Wiedenroth 1999: 6)58. Das Deutsche wird 
dagegen als die Sprache markiert, über die Erfahrungen von Ausgrenzung artikuliert werden 
können. Diese manifestieren sich hier in einem dominanten Blick, der das rassifizierte 
Subjekt in Medienrepräsentationen im Namen von „multi-kulti“ (Z. 22) einerseits exotisiert, 
andererseits in öffentlichen Räumen kriminalisiert. In der der letzten Strophe wird der 
Refrain etwas abgewandelt: Das lyrische Subjekt, das sich angesichts aller äußerer 
Widrigkeiten auf einen inneren Reife-Prozess begeben hat („growing is never easy/ but still 
I do try“), beweist Stärke, indem es selbstbewusst bleibt, selbst bestimmt, wie es genannt 
werden will („well for you/I’ll be pride“) und letztlich dem/der (vermutlich weißen 
deutschen) AdressatIn empfiehlt, sich angesichts dieser Aufbietung von Widerstandskraft 
doch Sorgen zu machen („so you better worry“), denn sie wird sich sicher nicht unterkriegen 
lassen („i’ll surely stay alive“). Die lyrische Stimme des rassifizierten Subjekts spricht hier 
zweisprachig ‚zurück‘, begegnet hegemonialen Blicken und Dominanzdiskursen nicht nur 
ein-, sondern mehrstimmig. Dieses lyrische Talking Back ist dabei nicht mehr „determined 
by one’s status as object- as oppressed being“ (hooks 1989: 15), sondern „characterized by 
opposition, by resistance“ (ebd.). Die ehemals subalterne Stimme fordert durch ihr Sprechen 
nämlich, „that paradigms shift- that we learn to talk- to listen- to hear [and to see] in a new 
way” (ebd.). Alteritätserfahrungen ganz anderer Art werden dagegen in Nigeria 
ausgehandelt: 
                                                            
58In:Popoola, Olumide und Sezan, Beldan (Hrsg.) (1999): Talking Home.  
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Nigeria59 
leaving the plane 
-this moisterous warm air surrounds me 
leaving on these roads 
which aren’t even lonely at night 
this dark black night 
black 
coming into so much blackness 
so much blackness I long for deadly 
so much black faces 
I miss in that other life 
coming into so much blackness I need 
so much blackness 
which is not mine 
which is not mine  
 
not my shade 
not my colour 
not my country 
not 
I’m not at home 
still not at home 
still not my country 
just my origin 
one of my origins 
 
I’m still not right 
I’m still not even 
feeling ok 
I’m not feeling ok 
not feeling whole 
not whole 
not. 
I’m not. 
right. 
still not right.  
 
will I ever? 
 
Dieses Gedicht beschreibt die Ankunft des lyrischen Subjekts in Nigeria, in einem ihrer 
„Herkunftsländer“ und, wie Popoola über die englischsprachigen Vers-Zeilen in deutscher 
Sprache reflektiert, „die enttäuschung/immer noch nicht untertauchen zu können/immer 
noch nicht zuhause, immer noch anders zu/sein“ (Popoola 1999: 55). Im englischen Text 
fällt einerseits die anaphorische Emphase von Black/Blackness auf, die in der Beschreibung 
                                                            
59In: Olumide Popoola und Beldan Sezen (Hg.) (1999): Talking Home. S. 54‐ 55. Dies ist die ganze Version des 
Gedichts, es wird deshalb nicht angehängt.  
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des dunkel-schwarzen Nachthimmels („this dark black night“),  über die metaphorische 
Erweiterung in eine allumfassende, abstrakte Blackness, nach der sich das lyrische Subjekt 
so lange gesehnt hat („coming into so much blackness/so much blackness I long for 
deadly“), bis hin zur metonymischen Konkretheit Schwarzer Menschen („so much black 
faces“), die sie in ihrem „anderen Leben“, im mehrheitlich weißen Deutschland, vermisst 
(„I miss in that other life“), erfasst wird. Doch obwohl sie nun den Schwarzen Teil ihrer 
Herkunft lokalisiert zu haben scheint, ihren roots so nahe ist, wird ihr in Nigeria bewusst, 
und dies wird durch die ebenso emphatisch wiederholte Setzung des negierenden ‚not‘ in 
Bezug auf das Personal-und Possessivpronomen betont, dass es nicht ihre Schwärze ist- 
nicht ihre Hautfarbe, nicht ihre Heimat: „so much blackness/which is not mine/which is not 
mine/not my shade/not my colour/not my country/not/I’m not at home/still not at home“. 
Die erhoffte Ganzwerdung, die Heilung ihrer Identität auf dem Boden ihres afrikanischen 
Herkunftslandes erweist sich nun, fern von der Imagination, in der Realität als Illusion, 
ähnlich wie bei ManuEla Ritz und in May Ayims Gedicht, wo eine Begegnung zwischen 
avenui und kreuzberg nur im Traum und in einer hybriden Sprache stattfinden kann. Die 
letzten Zeilen des englischsprachigen Gedichts werden dann auch ins Deutsche übertragen: 
  
immer noch nicht richtig  
ich fühle mich immer noch nicht in ordnung 
nicht in ordnung 
fühle mich nicht ganz 
nicht ganz richtig 
nicht ganz 
nicht 
Ich bin nicht 
richtig 
immer noch nicht richtig 
werde ich jemals? 
 
Durch die zwischen Kursiv-und Normaldruck alternierende Schreibung wird die 
Dialogizität ihrer deutschen und ihrer nigerianischen Herkunft visualisiert - denn auch wenn 
sie nie einer Seite ‚ganz‘ angehören kann und hier eher eine als schmerzhaft empfundene 
Unzugehörigkeit als eine plurale und bereichernde Mehrfachidentität anklingt, handelt das 
lyrische Subjekt ihre textuelle Identität zwischen diese beiden Seiten aus. Gerade auch in 
sprachlicher Hinsicht ist es dieser Zwischenraum, den Olumide Popoola für ihr 
künstlerisches Schaffen auf produktive Weise ausloten kann: 
„Wenn man nicht mehr nur in seinem Primär-Sprachbereich lebt und arbeitet, passieren interessante 
Sachen, wenn die eine Sprache sich in die andere einschleicht. Man denkt in mehreren Sprachen, switched 
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wenn einem ein Wort nicht mehr einfällt, verändert Wörter, indem man sie halb oder im falschen Kontext 
übersetzt oder nicht ganz richtig benutzt“ (Popoola 2011).60  
Und während die Autorin nun mit Schwerpunkt auf dem englischsprachigen Raum zu leben 
und zu schreiben scheint, bleibt Olumide Popoola weiterhin auf der Suche nach 
Möglichkeiten, „eine nigerianisch-deutsche Realität in einer Version von Deutsch spiegeln 
[zu können]“ (Popoola 2011).   
 
Wertung 
Olumide Popoolas Schreiben wird also einerseits von der bewussten Entscheidung für eine 
(hybridisierte) englische Sprache getragen, die es eher als das Deutsche erlaubt „alte 
[Macht-]Strukturen hinter sich zu lassen” (Popoola 2011) sowie Schwarze deutsche soziale 
Realitäten und literarische Subjektivitäten auch in einem internationalen Kontext erfahrbar 
zu machen. Andererseits ist es der sich aus ihrer eigenen Zweisprachigkeit und 
Transkulturalität ergebende spannungsreiche Zwischenraum, aus dem heraus sie diese 
komplexen kulturellen und sprachlichen Identitäten kreativ verhandeln kann61. Hybrid und 
mehrstimmig ist ihr Schreiben dabei schon aufgrund der Tatsache, dass sie alle drei großen 
Gattungen, zwei Sprachen, verschiedene Register und Ausdrucksvarianten, sowie 
Schrifttext und orale Vortragskunst vereint. Dabei scheinen zumindest ihre frühen Gedichte 
vom Wunsch einer von dominanten Identitätsdiskursen autonomen, mehrstimmigen und 
multidimensionalen Selbst-Schreibung in Gestalt eines politisch-literarischen, 
emanzipatorischen Coming-to-Voice getragen zu sein.      
       
                                                            
60 Popoola, Olumide (2011): “This is not about sadness. It is about love.”Interview mit Olumide Popoola. 
Brilling, Julia. Heinrich Böll Stiftung: März 2011. http://www.migration‐
boell.de/web/integration/47_2833.asp 
61In  der  Spannung  zwischen  mehreren  Sprachen  (Deutsch,  Englisch,  Sesotho),  national‐kulturellen 
Zugehörigkeiten, sprachlichen Medien und Kanälen  (Text und Performanz) sowie Registern  (Hochsprache 
und Vernacular), verhandelt auch der deutsch‐südafrikanische Spoken‐Word‐Artist Philipp Khabo Koepsell 
identitäts‐und  differenzpolitische  Positionierungen.  Der  intertextuelle  Bezug  zu  anderen  Schwarzen 
deutschen  literarischen  Stimmen wie May  Ayim  und  Chantal‐Fleur  Sandjon  situiert  auch  Philipp  Khabo 
Koepsells  „afrodeutsche Wort‐ und  Streitkunst“  (Khabo Koepsell  ist der Autor des  Lyrikbandes Die Akte 
James  Knopf.  Afrodeutsche  Wort‐und  Streitkunst.  Münster:  unrast,  2010)  innerhalb  der  Schwarzen 
deutschen  literarischen und politischen Bewegung  ‐ wobei diese eben nicht  (mehr) nur auf die deutsche 
Sprache und den deutschen Produktions‐und Rezeptionskontext  festgelegt  ist,  sondern  „weltliterarische 
Perspektiven“ eröffnet.  
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3.1.4. Zusammenfassende Wertung 
Zum einen lassen sich innerhalb der Schwarzen Deutschen Literatur häufige intertextuelle 
Bezugnahmen auf die beiden Pionierinnen der Bewegung, May Ayim und Audre Lorde, 
aber auch auf Texte gegenwärtiger afrodeutscher AutorInnen beobachten. So kann 
tatsächlich mit Göttsche (2011,2012) von einer ‚Binnenkanonisierung‘ innerhalb der 
Schwarzen Deutschen (ehemals afrodeutschen) Literatur gesprochen werden.  Auf 
thematischer Ebene werden die Suche nach dem Vater bzw. nach dem mit dem Vater 
verbundenen Teil der kulturellen Herkunft und die Verhandlung einer mehrfach 
empfundenen Alterität im Zuge einer Sprach- und Kulturkritik und einer emanzipatorischen 
Identitätspolitik immer wieder neu aufgenommen.    Zum anderen 
konfiguriert sich diese Literatur in Gegendiskursen zu einem binären Rassen-und National-
Identitätsdiskurs, der biethnische Deutsche aufgrund ihrer Hautfarbe als Nicht-Deutsche 
konstruiert. Im Sinne eines post-kolonialen Writing und Talking Back vollzieht sich in dieser 
Literatur nicht nur eine Artikulation von Mehrfachpositionierungen zwischen deutscher und 
anderer Sprache und deutscher und afrikanischer Identität,vielmehr werden durch diese 
Stimmerhebungen auch die nur scheinbar stabilen Fundationen nationaler, literarischer und 
sozialer Dominanzdiskurse aufgemischt und nachhaltig erschüttert. In der Schwarzen 
deutschen Literatur werden postkoloniale Alteritäten und Schwarze deutsche Identitäten auf 
eine Weise ausgehandelt, die kolonial-nationalen Identitäts-und Literaturdiskursen 
zuwiderläuft, und zwar als “both a political act and a personal quest for a sense of self that 
can partake of both African and European cultures while not belonging entirely to either” 
(Crawley 1997: 5). Blackness formiert sich, und dies kommunizieren die literarischen Texte 
der Schwarzen deutschen Bewegung, als bewegte Identität, die sich nicht als konträr zu 
einem imaginärenWesten/Norden/Europa/Deutschland fixieren lässt, sondern sich aus 
inneren Differenzen und Zwischenpositionierungen zusammensetzt, die einerseits durch 
hegemoniale Strukturen hervorgebracht werden, die diese aber andererseits unterlaufen. 
„The concept of an ‚afro-deutsche‘ cultural identity incorporates the contingent and fluctuating 
texture of [these writers‘] plural identifications and destabilizes both ends of the dichotomous 
conception of German cultural identity which opposed ‚German‘ and ‚blackness‘ […]“ (Campt 
1993: 111). 
Im Folgenden soll nun der Frage nachgegangen werden, wie sich postkoloniale Identitäten 
bzw. Alteritäten zwischen Afrika und Deutschland in der afrikanischen Literatur deutscher 
Sprache formieren und wo sich, sowohl auf inhaltlicher als auch auf materieller Ebene, 
Parallelen oder Differenzen zur Schwarzen deutschen Literatur, sowie Entwicklungen 
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innerhalb der afrikanischen Literatur deutscher Sprache in Bezug auf die Darstellung 
afrikanisch-deutscher Begegnungen manifestieren.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
   
3.2. DIE AFRIKANISCHE LITERATUR DEUTSCHER SPRACHE 
3.2.1. El Loko (1986)- Der Blues in mir. Eine autobiographische Erzählung. 
El Loko, eigentlich Edoh Lucien Loko, ist ein Maler, Skulpteur und Autor, der zwischen 
1971 bis 1976 bei Joseph Beuys in Düsseldorf studierte und seit 2000 abwechselnd in Köln 
und seinem Geburtsort Pédakondij, Togolebt. Die Frage, welche Wege ihn damals nach 
Deutschland führten, beantwortet El Loko mit Rekurs auf die - im Falle Togos offenbar mit  
positiven Erinnerungen verbundende -  deutsche Kolonialherrschaft:  
„Aus dieser Zeit gibt es viele Überbleibsel, sowohl an Erinnerungen als auch an bestimmten 
Gegenständen, die sich die Togolesen immer wieder vor Augen geführt und dabei eigentlich immer 
positiv über Deutschland und die Deutschen gesprochen haben. Durch diese Umstände wird man 
irgendwie neugierig auf die Deutschen“  (El Loko 2012: 163). 
 
Postkoloniale Erinnerung und exilische Künstler-Autobiographie  
Die „Verbindung zu Deutschland in der Erinnerung“ (El Loko 2012: 163) wurde zudem 
über den Bau einer Schneise an einem versandeten Flussende, die das Hin-und Herfahren 
der Fischerboote zwischen Pédakondij und der Bezirkshauptstadt wieder ermöglichte, 
zementiert- ein Ereignis, das in das kollektive Gedächtnis der Togolesen eingegangen ist 
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und das El Loko sowohl in seiner autobiographischen Erzählung als auch im Gespräch mit 
Manfred Loimeier erwähnt. Während Der Blues in mir jedoch in der Aporie einer doppelten 
Heimatlosigkeit und Entfremdung endet, sind ihm heute beide Orte gleich wichtig und er 
versteht sich selbst als „Reisender, der durch die Welten fährt, […] ohne mich festzulegen“ 
(El Loko 2012: 164). Seine bildende Kunst würde El Loko in einem symbiotischen Raum 
zwischen Afrika und Deutschland ansiedeln: „Ich bin Afrikaner, und was ich tue, hat 
irgendwo afrikanische Wurzeln. Jetzt lebe ich in Deutschland, das heißt, es vermischen sich 
Sachen“ (El Loko 2012: 165). Sein Schreiben, das er im Sinne eines Aufschreibens von 
„Gedanken“ (ebd.), vergleichbar mit der Art, „wie die Leute bei uns zu Hause jeden Abend 
Geschichten erzählen“ (ebd.), beschreiben würde, produziert er aus der komplexen Lage des 
afrikanischen Schriftstellers heraus, der unweigerlich in einer ‚fremden Sprache‘ schreibt. 
Die Sprache, die ihm eigentlich am nächsten steht, das Ewe, versteht er nur in seiner 
mündlichen Form, er kann darin weder lesen noch schreiben. Um sich „konkreter 
ausdrücken zu können“ (ebd.), so ist der Künstler überzeugt, müsste er in Ewe schreiben 
können. Dadurch, dass er auf Deutsch schreibt, sehe er sich gezwungen sich „wie auf einem 
Schlachtfeld“ (El Loko 2012: 166) gegen die „Angehörigen dieser fremden Sprache“ (ebd.) 
zu verteidigen. Um die Waffe, die die „Wächter der deutschen Sprache“62, wie sein 
Schriftsteller-Kollege Luc Degla sie nennt, nur ungern aus den Händen geben, müsse er erst 
„betteln“ (El Loko 2012: 166). Wer El Lokos autobiographische Erzählung liest, dem fällt 
jedoch auf, dass das literarische Sprachschwert nicht nur längst in seinen festen Besitz 
übergegangen ist, sondern auch mit besonders kraftvoller poetischer Eleganz geschwungen 
wird.       Der Blues in mir entfaltet sich in einer 
bildungsromanhaften Verzahnung des innerlichen und künstlerischen Werdegangs mit der 
äußeren Reise- bzw. Migrationserfahrung des Ich-Erzählers. Der Text wird von zwei 
Aufbruch-Bewegungen strukturiert, der von Togo nach Deutschland, und von Deutschland 
zurück nach Togo. Dabei stellt die Ausweisung bzw. freiwillige Ausreise aus Deutschland 
den Wendepunkt dar. Trotz der Zirkularität der Handlungsbewegung wird sich der 
letztendlich nicht heimkehrende, sondern ewig fremdkehrende Ich-Erzähler „[v]om Exil als 
einem inneren Zustand […] nicht befreien können“ (Gehrmann 2004: 126). Der Erzählung 
vorangestellt ist ein intratextuelles Zitat vom Ende der Autobiographie, in dem das narrative 
                                                            
62 Degla in Loimeier 2012: 91 
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Subjekt den Einfluss des europäischen Kolonialismus in Afrika in der Metapher des Gifts 
beschreibt, dessen Wirkung auch die Geschichte des erzählenden Subjekts zu einem Blues 
macht:   
„An dem riesigen Skelett mussten sich die Söhne und Töchter des schwarzen Kontinents die Zähne 
ausbeißen. Das giftige Serum, das Afrika vielleicht einmal willentlich eingenommen hat, wird noch 
Jahrhunderte Wirkung tragen. Und genau das ist der Blues in mir“ (El Loko 1986:5 und 1986: 98). 
Die Geschichte Afrikas und die Selbst-Narration des Erzählers werden bereits an dieser 
Stelle zum einen eng miteinander in Bezug gesetzt, zum anderen werden sie als Blues-
Geschichten metaphorisiert- und dieser suggeriert Unterdrückung, Trauer, aber auch Kampf 
und Widerstand. In dieser Metapher ergibt sich also eine Parallele zu May Ayims blues in 
schwarz weiss- Lyrik.  
Idyllische Ursprünge   
Das erste Kapitel beginnt auf dem poetischen Ton einer mythischen Schöpfungsgeschichte. 
Dabei kennzeichnen landschaftliche Markierer wie die der Baobabs (Affenbrotbäume), die 
hier in einem Vergleich mit ‚mutigen Kriegern‘ anthropomorphisiert werden, einen 
afrikanischen Schauplatz: 
„Wenn der Himmel die Früchte der Nacht bereits zur Hälfte  gepflückt und der Mond längst die Schwelle 
des Abgrunds überwunden hat, wenn die Grillen erschöpft ihr Konzert einstellen… die Baobabs wie 
mutige Krieger ihre verwachsenen Gestalten im anhaltenden Nebel zeigen…der ergraute Himmel nach 
dem Abgesang des Mondes von Lichtpigmenten der Sonne erobert wird…[…], lässt die Erde ihren 
nebelgewobenen Vorhang fallen, und füllt sich die Natur mit Geräuschen des Lebens, Leben, das aus 
Embryonen aufsteigt und in die Menschen, Tiere und Pflanzen strömt“ (El Loko 1986: 7). 
 
Während die Stimme des narrativen Subjekts hier textoberflächlich noch abwesend ist, 
scheint im ästhetischen Blick auf die Vielgestalt der Sonne ein Einheits- und 
Ganzheitsempfinden mit der noch von fremden Einflüssen un-infizierten afrikanischen 
Natur durch: 
„Aus der glühenden Ferne steigt die Sonne langsam auf, silbern-orange, ohne Konturen. Obwohl der 
Himmel nur eine einzige Sonne beheimatet, spürt man: Diese Sonne ist anders als die gestrige Sonne. 
Jede aufgehende Sonne hat etwas Eigenes, Schönes, Unwiederholbares. Sie lässt spüren, wie die Natur 
als Ganzes zum Leben- zu einem neuen Leben erwacht […]. Lebewesen und Gegenstände sind in einem 
grandiosen Auftritt versammelt, ergänzen einander, lächeln sich an“ (El Loko 1986: 7). 
Auch Elemente aus oralen Erzähltraditionen, wie die Rede von „verspäteten Geistern“ (El 
Loko 1986: 7), die mit Beginn des Tages zur Rückkehr in ihre „Gräber“ (ebd.) gemahnt 
werden, verweisen auf  einen afrikanischen Erzählstandpunkt, der sich hier in der 
Andeutung eines Geisterglaubens und einer animistischen Weltdeutung manifestiert. In 
subversiver Anspielung auf Joseph Conrads Kolonialerzählung Herz der Finsternis (1899) 
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wird das sonnenerleuchtete Afrika metaphorisch zum „Herz der Erde“ (El Loko 1986: 7) 
zentralisiert. Eine orale Tradition findet insbesondere in den abendlichen Erzählungen der 
Großmutter Eingang in den deutschsprachigen Text, wenn es zum Beispiel heißt, dass diese 
„an dunklen Abenden […] von den glorreichen Taten des Asiagbo“ (El Loko 1986: 11), 
eines, wie im Glossar erklärt wird, „männlichen Helden westafrikanischer Märchen“ (El 
Loko 1986: 99) erzählt, oder wenn von der „Geisterstunde“ (El Loko 1986: 11) die Rede 
ist, 
„wenn sich furchterregende Klänge über das Dorf breiten, und wenn das Raspeln des Djogbana und seines 
Gefolges, von Lichtwogen getragen, die Nacht erzittern lässt. Dogbana, der die Ahnen befragt, die Geister 
beschwört und die Kaurimuscheln zum Sprechen bringt“ (El Loko 1986: 11). 
In den Geschichten der Großmutter sowie in dem darauf basierenden Ahnen- und 
Geisterglauben wird die Trennung zwischen Leben und Tod, Natürlichem und Über-
Natürlichem, Sichtbarem und Unsichtbarem sowie generell eine westliche Schwarz-Weiß-
Logik aufgehoben. In sprachlicher Hinsicht fällt auf, dass in El Lokos Text nur - und in 
besonderer Dichte nach der Rückkehr des narrativen Subjekts in eine ihm fremdgewordene 
Heimat - die französischen Fremdbezeichnungen für Ortschaften und Straßen in einem 
(post)-kolonialen Togo (Rue de l’Eglise, Rue du Commerce, Place de l’Indépandance etc.) 
durch Kursivsetzung markiert werden, während die Lexeme aus der Ewe-Kultur (z.B. 
Djogbana) unmarkiert in den deutschsprachigen Text integriert, jedoch in einem Glossar 
erläutert werden. Meistens handelt es sich dabei um Begriffe für traditionelle Bräuche oder 
um aus dem Ahnenkult überlieferte Figuren und Konzepte. In den Glossareinträgen werden 
meist zusätzliche Informationen gegeben, während jedoch einige Erklärungen zu dem 
jeweiligen Begriff in den poetischen Text selbst eingebunden werden:    
„Der Topani ruft die Menschen zu einem feierlichen Auftritt als Dank an die Ahnen, die in ihrem Reich 
um das Wohlergehen des Dorfes Sorge tragen, als Dank an die Götter, die das Dorf schützen“ (El Loko 
1986: 12-13). 
Hier wird für den mit dem Begriff nicht vertrauten Leser zwar nicht erschließbar, dass es 
sich beim Topani eigentlich um „ein Paar riesiger Trommeln“ handelt (dies wird erst im 
Glossar erläutert), ebenso wenig wie im Zitat weiter oben explizit erwähnt wird, dass 
Djogbana ein Ewe-Begriff für ‚Medizinmann‘ (Glossar) ist, doch wird auf Textebene 
zumindest die jeweilige gesellschaftlich und kulturell bedeutsame Funktion dieses 
Instruments bzw. der Figur des Djobana vermittelt.      
 Im zweiten Kapitel wird im selben poetischen Sprachduktus mit der Beschreibung 
seiner idyllischen Kindheit die Stimme des erzählenden Ich eingeführt: 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
76 
 
„Umgeben von einer unberührten Natur, von Wäldern, reiner Erde und reinem Wasser, blauem Himmel, 
so weit das Auge reicht, wuchs ich auf in einem kleinen Dorf am Ufer des Flusses, der Tag für Tag, Nacht 
für Nacht, Jahr für Jahr das Ungewöhnliche in mir prägte und mein Inneres in einen grollenden Vulkan 
verwandelte. Noch die Strahlen der Geburt auf der Stirn, wusste ich mit den Vögeln zu sprechen und den 
Gesang der Grillen zu deuten. […] Das Paradies, in dem ich das Licht erblickte, schlug seine Festung in 
meinen Gliedern auf, durchtränkte mein Blut und festigte mich so am Boden, dass ich zuletzt nur noch 
Schatten dessen war, was mich umgab“ (El Loko 1986: 13). 
Der Ich-Erzähler tritt erst in den Text ein, als „die problematische innere und äußere 
Entfernung des ursprünglich fest mit den Zyklen der Natur verbundenden Jungen Loko aus 
dem Paradies der Kindheit beginnt“ (Gehrmann 2004: 128). Hier figuriert die Straße als 
Metapher für den mit der äußeren Entfernung einhergehenden inneren Prozess der 
Entfremdung. In ihrer Funktion als „Verbindungsader zu fremden Philosophien, fremden 
Nationen, fremden Religionen und Traditionen“ (El Loko 1986: 14), führt sie zunächst ins 
Nachbarsdorf, wo „die Deutschen eine Kirche gegründet [hatten]“(ebd.) und wo mit der 
Schule eine weitere koloniale Vermittlungsinstanz repräsentiert ist. Unter der Prätention 
wissenschaftlicher Objektivität entmythologisiert der weiße Mann, der hier von der Figur 
des Dorfpfarrers über die Macht der Schrift repräsentiert wird, das Land des narrativen 
Subjekts und erklärt dessen Traditionen, Rituale, Glaubensvorstellungen und 
Weltanschauungen als irrational, Logik entbehrend und primitiv: 
„Der listige Dorfpfarrer gab mir auf alle Fragen Antworten. Er wusste, woher der Donner kommt und wie 
die Blitze entstehen. In seinem schlauen Buch stand es schwarz auf weiß, dass Geister nur in 
Wahnvorstellungen existieren. Sogar die undefinierbaren Nächte wurden durch die Worte des Pfarrers 
für nichtig erklärt. Djogbana, der ehrwürdige Medizinmann, glitt in einen verblassenden Traum, von den 
Göttern ganz zu schweigen“ (El Loko 1986: 18). 
Die Schule in ihrer kolonialen Prägung als Ort der (Re-)Produktion weißer Zivilisation wird 
als gieriger Fremdkörper in mitten einer afrikanischen Umgebung dargestellt:  
„Das Schulgebäude, weiß getüncht, umgeben von Kokospalmen und Baobabs, dieses Gebäude, wie ein 
Geiernest, verkündete eine blühende Zukunft, fabrizierte Intelligenz, vergab Zivilisation“ (El Loko 1986: 
14). 
Die Straße, die ihn jeden Tag in die weiße Schule führt, wird zugleich zu seinem 
schrittweisen Weg in die „Verdammnis“ (El Loko 1986: 14), denn sie ist es - und hier 
überlagert sich der postkoloniale Blick auf der Erzählebene mit der kritischen 
Selbstbeobachtung des erlebenden El Loko - die seine Identitätsspaltung, seine 
Entwurzelung initiiert: 
„Jeder Schritt, der mich der Schule näherbrachte, zerlegte mich so, dass ich beim Unterricht nur noch 
dem unbekannten Wesen in der Ferne nachschauen konnte, das mich zur Rückkehr mahnte zu dem, was 
in mir Wurzeln geschlagen hatte“ (El Loko 1986: 17). 
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Bereits in der dörflichen Schule beginnt der Prozess der zunehmenden Fragmentierung der 
Ich- Figur, die einst die Stimmen der Natur verstehen konnte. Diese Identitätsspaltung wird 
durch Metaphern aus dem Bereich der Medizin sowie destruktiver Suchtmittel als 
schmerzhafter Verlust einer ursprünglichen Identität und als geistige Verformung durch 
eine als Fremdkörper begriffene, ‚giftige‘ koloniale Präsenz konfiguriert. Der Ich-Erzähler 
spricht von einem „seelischen Kampf gegen die psychologische Transplantation“ (El Loko 
1986: 17) und den „Nadeln der Entfremdung“ (ebd.), die unter „Druck“ (ebd.) zu einer 
„neue[n] Identität“ führten (ebd.). Nach Gehrmann handelt es hierbei um ein 
metaphorisches Feld, das El Loko aus dem Ewe-Mina ins Deutsche übernimmt (vgl. 
Gehrmann 2004: 129). Bereits im Raum der ‚Heimat‘ befindet sich das narrative Subjekt 
damit in einer Art innerem Exil. Sein innerer Wandel wird äußerlich durch den Eintausch 
der traditionellen durch „fremde Kleidung“ (El Loko 1986: 18) markiert. Die neue Identität 
hat die einstige Einheit mit der Natur preisgegeben: Und „[s]o verlor der Fluss seine 
Bedeutung, die Wasserrose ihre Schönheit, konnte der Gesang der Vögel mich nicht mehr 
berühren, wurden mir die Fische im Wasser gleichgültig“ (El Loko 1986: 17). 
 
Eine Reise in die Selbst-Entfremdung  
Die nächste Station El Lokos auf seiner Reise in die immer weitere Ferne ist die togoische 
Hauptstadt Lomé, “die damals schon die Früchte der neuen Ideologie trug“ (El Loko 1986: 
19). In der modernen, kapitalistisch orientierten Stadt wird seine Persönlichkeit noch weiter 
verbogen: 
„Ich ging weiter, immer weiter, wurde dabei verformt, war zum Verlierer abgestempelt, bevor ich Besitzer 
von irgend etwas wurde. […] Ich kannte nur noch Pflicht und Leistung, wurde immer gieriger, neidischer 
und besessener“ (El Loko 1986: 19-20). 
Hatte er sich zuerst noch gewehrt und die eigene Fragmentierung mit Wehmut in einem 
nach innen gerichteten Blick reflektiert, ist er schon bald infiziert von ehrgeizigem Streben 
nach (Herrschafts-)Wissen, erfasst vom „Durst nach Macht und Reichtum“ (El Loko 1986: 
20) - und dieser machte ihn, wie der Ich-Erzähler kritisch reflektiert, „primitiv“ (ebd.). 
Schon in Lomé durchschaut El Loko die um Rasse und Klasse konstruierten 
Machtasymmetrien und erkennt, „dass meine ethnische Herkunft und das Gewicht meiner 
Brieftasche“ (El Loko 1986: 21) ihm Steine in den Weg legten. Als er nach vier Jahren das 
Gymnasium nicht mehr bezahlen kann, sieht er diesen Weg als beendet an: „Das weiß 
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gestrichene Schulgebäude wurde schwarz vor meinen Augen, sichtbar blieb nur die 
Finsternis“ (El Loko 1986: 21). Da er nun aber der Welt beweisen will, dass er „den 
abgefahrenen Zug nicht benötige, um ans Ziel zu gelangen“ (ebd.), fängt El Loko an zu 
schreiben, zu malen, zu komponieren. Die nächste Station auf seiner Kunst- und 
Lebensreise, die ghanaische Hauptstadt Accra, bringt ihn in Berührung mit dem Goethe-
Institut. Dort vertieft er sich in Kunstkataloge und Gedichtbände und setzt sich “mit fremden 
Welten auseinander“ (El Loko 1986:22). In der Beschäftigung mit Kunst und Lyrik erwacht 
seine Liebe zur Natur wieder und führt zu seiner Selbst-Identifikation als „Poet“ (ebd.). Sein 
Deutschland-Bild zu dieser Zeit gleicht einer mythisch überhöhten Vorstellung des gelobten 
Landes: 
„Meine Seele schwebte über den Wolken, hinüber in das gesegnete Land, das Land der Wissenschaften 
und Künste, der Liebe und der Sehnsüchte, das Land, wo reife Früchte keiner Verzehrer fanden, wo 
Demokratie und Freiheit verwurzelt sind“ (El Loko 1986: 22). 
Als er im Jahr 1971 zum ersten Mal afrikanischen Boden verlässt, repräsentiert für ihn das 
Flugzeug die Errungenschaft weißen Fortschritts, die ihn von der Dunkelheit des 
afrikanischen Kontinents erlösen und dem ‚Paradies‘ Europas näher bringen würde: 
„Jetzt, da ich das Wunder des weißen Mannes mit nackter Seele erlebte, mit Fleisch und Blut in einem 
Flugzeug saß, das von der Erde aufstieg wie die menschliche Seele, wenn der Traum sie in sein Reich 
zieht, sah ich das Paradies vor Augen. Der schwarze Kontinent verdunstete unter mir. Es war wie das 
Ende eines Alptraums,[…]“ (El Loko 1986: 23).  
An dieser Stelle stellt für das narrative Subjekt nicht mehr das tägliche Schauspiel der Natur 
in seinem togoischen Dorf das Paradies dar. Stattdessen sieht El Loko sich und die Welt nun 
mit den Augen der einstigen Kolonialherren. Afrika wird auf einmal als Mangel, als Absenz 
und nur mit Bezug auf seine Natur- und auch hier nur noch als katastrophal- konstruiert:  
„Der Regen meidet die afrikanischen Böden, die Bäume weigern sich, dort Wurzeln zu schlagen, eine 
tödliche Hitze treibt über dem Land ihr Unwesen. Nackte Erde, nackte Seele“ (El Loko 1986: 23). 
In starkem Kontrast zu diesem rein negativen Afrika-Bild steht die ehrfurchtsvolle 
Schilderung seiner ersten direkten Begegnung mit Deutschland, seiner Technik, seiner 
Architektur und Landschaftspflege:  
„Rote Ziegeldächer legten Akzente in die hessische Landschaft, als hätten die Planer den Blick von oben 
einberechnet. Säuberlich angelegte Felder und dunkelgrüne Waldflecken schienen ebenfalls davon zu 
zeugen, wie klug man hier ans Werk gegangen war. Lange, breiteAutobahnen, die gleichsam imHimmel 
verschwanden, Fabrikanlagen und Kraftwerke bewiesen die Genialität der deutschen Wissenschaft“ (El 
Loko 1986: 23-24). 
El Loko ist sich sicher, dass „die Herrscher zu Recht die Herrschaft beanspruchten“ (El 
Loko 1986: 24), dass Deutschland „von Gott erwählt“ (ebd.) war, und er sich „auf dem Weg 
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ins Paradies“ (ebd.) befand. Auf der Erzähl-Ebene eines postkolonialen Blicks rekonstruiert 
der Ich-Erzähler, dass er „[i]n der Schule […] immer nur mit dem konfrontiert [war], was 
nicht aus Afrika stammte“ (El Loko 1986: 23), so dass er „[d]ie Geschichte Europas schon 
als Schulkind in der Tasche [trug].“ (ebd.) Seine togoische Heimat dagegen wurde in der 
eurozentrisch-hegemonialen Geschichtsschreibung außerhalb der Geschichte lokalisiert. So 
überrascht es nicht, dass der junge El Loko zu diesem Zeitpunkt annimmt, sein Land, 
vielleicht Afrika generell, habe auf den Gebieten der Kunst, Philosophie, Politik und 
Bildung keine Errungenschaften aufzuweisen - der Aufbau eines solchen Weltbildes war ja 
das Ziel der kolonialen Erziehung.  
Eine afrikanische Ästhetik in Deutschland oder k/eine künstlerische Heimat 
Schon bald wird das einseitig positive Deutschlandbild dann auch zurechtgerückt. Zu seiner 
Überraschung muss El Loko feststellen, dass die so hoch gehaltenen deutschen Tugenden 
wie „Ordnung, Disziplin, Pünktlichkeit“ (El Loko 1986: 24) mit der Realität oft wenig zu 
tun hatten. Zumindest an der Kunstakademie Düsseldorf herrschten nämlich „eigene 
Gesetze und Sitten“ (El Loko 1986: 25). Nachdem er zunächst auf sich alleine gestellt ist 
und stark unter Isolierung leidet („Ich stand da, unwissender als je zuvor, und nahm nur 
noch die Leere wahr, die sich vor mir auftat“, El Loko 1986: 25), schließt er sich zeitweise 
dem studentischen Nachtleben an, was ihn jedoch ebenso unbefriedigt lässt wie die 
pessimistische Lektüre von Hugo und Balzac. Als er eines Tages nicht mehr weiß, wie er 
seinen Lebensweg fortsetzen soll, interveniert eine erleuchtende Begegnung mit ‚Afrika‘ in 
seinem „Blick auf eine kleine afrikanische Figur“ (El Loko 1986: 27):  
„Plötzlich war ich wie verzaubert, als hätte ich ein Wunder erlebt, und merkwürdig war, dass die Ashanti-
Figur dieses Wunder zu sein schien, […]. Ich nahm die Puppe wie ein rohes Ei in meine Hände. Jetzt, da 
sich eine Bindung zwischen uns anbahnte, durfte ich sie nicht fallen lassen“ (El Loko 1986: 27-28). 
El Loko meint an dieser Stelle zu begreifen, was Professor Beuys meinte, als er ihn 
ermahnte, auch in der Kunst auf „[s]eine Kultur“ (El Loko 1986: 28), die afrikanische, 
zurückzublicken. Die „Orientierung an der westlichen Kultur“ (ebd.) führe den Afrikaner 
nicht nur in die falsche Richtung, sondern auch zu einer Verleugnung dessen- und hier 
kommen stark essentialistische Kulturkonzepte zum Tragen- „was das Wesen Afrikas 
ausmacht“ (ebd). Denn seine früheren Arbeiten, die El Loko in Afrika kreiert habe, seien 
„im Rausch der Natur“ (ebd.) entstanden. Obwohl er ihr erst jetzt Beachtung schenkt, war 
mit der Anwesenheit der Puppe „[s]eine Welt“ (El Loko 1986: 31), die afrikanische, die 
ganze Zeit bei ihm gewesen. Dieses inspiratorische Erleuchtungserlebnis lenkt seinen Blick 
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zurück auf die „eigenen Werte“ (El Loko 1986: 28). Der hier eingefügte Holzschnitt Poupeé 
devant la Maison, 1976 (El Loko 1986: 29) kombiniert die afrikanische Fruchtbarkeitsgöttin 
mit Ornamenten volkstümlicher Schnitzerei. Interessant ist dabei, dass die deutsch-
afrikanische Kunst-Symbiose eine hybride Identität als Möglichkeit der Bewahrung eines 
afrikanischen ‚Wesens‘ in einer fremdkulturellen Umgebung zu suggerieren scheint (Vgl. 
Gehrmann 2004: 131), während auf der Ebene des Textes bereits eine gänzliche Loslösung 
von „fremden Elementen“ (El Loko 1986: 28) postuliert wird. Die Besinnung auf 
afrikanische Kunsttraditionen und das Experimentieren mit neuen Formen und Materialien 
geht nämlich einher mit einer Befreiung von einer mit der fremden Ideologie in Verbindung 
gebrachten „Gier nach Ruhm“ (El Loko 1986: 31). Erst durch einen Rekurs auf das 
Wesentliche kann sich seine künstlerische Entwicklung aus einer Stagnation befreien. Die 
Aufgabe seiner Kunst sieht das narrative Subjekt nun darin, „der afrikanischen Kultur auf 
den Grund [zu] kommen“ (El Loko 1986: 31) - denn an „ihrem Wert, an ihrer 
Überlegenheit“ (ebd.) zweifelte er nun nicht mehr. Stattdessen will er seine Erfahrungen im 
Sinne einer Orientierung an Gemeinschaftswerten weitergeben, so dass sie „anderen 
Menschen zugute kommen“ (ebd.). In der inspiratorischen Begegnung mit der afrikanischen 
Fruchtbarkeitsgöttin rekurriert die Erzählinstanz auf eine spezifisch afrikanische Ästhetik 
und deren gesellschaftliche Funktion. Auch Ashcroft/Griffiths haben auf die Bedeutung 
verwiesen, die die (Re-) Konstruktion einer und Berufung auf eine spezifisch afrikanische/n 
Kunst- und Weltanschauung in antikolonialen Projekten erfüllte:  
„This insistence on the social role of the African artist and the denial of the European 
preoccupation with individual experience has been one of the most important and distinctive 
features in the assertion of a unique African aesthetic“ (Ashcroft/Griffiths 2002: 124). 
 
Zugleich überlagert sich der Blick des jungen El Loko auf das ‚Eigene‘, das in der 
afrikanischen „Natur“ angesiedelt wird, mit dem seines Mentors Joseph Beuys, formiert 
sich also bereits als hybrider Blick. Die darin auch enthaltene europäische Forderung an den 
afrikanischen Künstler, ‚afrikanisch‘ zu bleiben, wird erst später kritisiert (Vgl. El Loko 
1986: 68).           Gerade als er 
sich aus dem inneren ‚Exil‘ befreit und ein Zuhause zumindest für seine Kunst gefunden zu 
haben glaubt, beginnt der dokumentarisch belegte Kampf mit den deutschen Behörden. 
Spätestens hier geht sein anfangs idealistisch überhöhtes Bild über Deutschland und die 
Deutschen, das er zunehmend aber kritisch der erfahrenen Realität angepasst hat, in eine 
unumkehrbare Enttäuschung über. Das erste authentische Dokument, ein Zeitungsartikel 
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aus dem Düsseldorfer Stadtmagazin vom 5. Dezember 1976, zeugt, trotz offenbar 
wohlgesonnener Intentionen El Loko gegenüber,von kolonialen Kontinuitäten einerseits im 
rassistischen Sprachgebrauch der Zeit, andererseits in den paternalistischen Grundhaltungen 
der deutschen Gesellschaft:  
„Denn im Gegensatz zu US-Negern hat der Afrikaner zuerst einmal zu zeigen, dass er auch ein Mensch 
ist, indem er entweder zu denken versteht (politisch engagiert ist) oder auf der Suche nach übergeordneter 
Wahrheit, ein Künstler, ist, dem man zubilligen kann, im Matsch der Zwischenmenschlichkeit da und 
dort seine Fußstapfen einzudrücken. Am liebsten noch mit einem Hauch: „Aber die vitale 
Ursprünglichkeit der Männer seiner Heimat, die hat er sich bewahren können“  (Vgl. El Loko 1986: 32). 
 
Das auf diesen Presseartikel anschließende 7. Kapitel hat im Gegenzug dazu die Funktion, 
im Rückblick auf kollektive Erinnerungen an die deutsche Kolonialzeit in Togo El Lokos 
Traum von Deutschland noch einmal zu legitimieren. Vor allem aufgrund infrastruktureller 
Verbesserungen, die auch den Bewohnern seines Dorfes Vorteile brachten, war die deutsche 
Kolonialherrschaft im Vergleich zu Frankreich auf positive Weise in das kollektive 
Gedächtnis der togolesischen Bevölkerung eingegangen- was aus der postkolonialen 
Perspektive des rückblickenden Erzählers nun kritisch bewertet wird: 
„Mein Großvater konnte nicht sehen, dass all dies im Interesse eines fremden Volkes geschah. Immerhin 
hatten die Deutschen eine Leistung vollbracht, die die heutige Entwicklungspolitik in den Schatten stellt, 
und von dieser schlichten, handfesten Tatkraft, die so wenig mit dem sinnlosen Philosophieren der 
Franzosen zu tun hatte, war das Dorf begeistert“ (El Loko 1986: 33). 
Das Erbe der deutschen Kolonialherrschaft lebte also nicht nur in materiellen 
Hinterlassenschaften, sondern auch in der Form von Erzählungen fort. Diese in 
Mündlichkeit aufrechterhaltene Erinnerung ist es auch, die El Loko für „das Deutsche“ (s.u.) 
einnimmt:   
„Wie Gespenster hatten [die Deutschen] sich in den Volksmund eingeschlichen und wurden Teil der 
Geschichte. Man erzählte weiter, jeden Tag mit neuen Akzenten. Und gern hörte man zu und bildete sich 
dabei die eigenen Bilder und Träume. Weil das Gesprochene bei Afrikanern mehr wiegt als das 
Geschriebene, musste das Deutsche besonderen Einfluss auf mich nehmen“ (El Loko 1986: 34). 
Dass die koloniale Anwesenheit Deutschlands auf derart positive Weise Eingang in das 
kollektive Gedächtnis Togos gefunden hat, mag zum einen daran liegen, dass die deutsche 
im Vergleich zu den späteren Kolonialherrschaften Frankreichs und Englands durch das 
Vergehen von Zeit entlastet und durch einen nostalgischen Schleier hindurch re-konstruiert 
werden konnte; zum anderen daran, dass die Togolesen im Vergleich zu beispielsweise den 
Nama und Herero, deren Aufstand zwischen 1904 und 1908 im heutigen Namibia mit einem 
Völkermord von Seiten der deutschen Kolonialmacht beantwortet wurde, tatsächlich „keine 
vergleichbaren kolonialen Gräuel vonseiten der Deutschen zu erleiden gehabt“ (Gehrmann 
2004: 122) hatten.     In starkem Kontrast wiederum zu diesen 
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positiven Erinnerungen und hohen Erwartungen an Deutschland stellt das 8. Kapitel mit der 
endgültigen Ernüchterung über Deutschland einen Wendepunkt in El Lokos Geschichte dar: 
„Bis zu der dramatischen Auseinandersetzung mit den Behörden hatte ich aufrichtig geglaubt, dass keiner, 
der sich in Deutschland anständig verhält und fleißig ist, die Ausweisung zu fürchten hat. Schon gar nicht 
ein Togolese“ (El Loko 1986: 34). 
Während es El Loko daran lag, mittels seiner Kunst zwischen Deutschland und Togo „einen 
Dialog auf politischer und kultureller Ebene“ (El Loko 1986: 35) herzustellen, sehen ihn 
„die Behörden […] nicht als kulturellen Vermittler, sondern als Parasiten“ (ebd.). In einem 
„Einschreiben an den togoischen Staatsangehörigen Edoh Lardemash Lucien LOKO“ vom 
14.06. 1978 wird seine temporären Aufnahme sowie seine bevorstehende Ausweisung, 
sollte er Deutschland binnen drei Monaten nicht freiwillig verlassen, mit 
entwicklungspolitischen Verantwortlichkeiten bzw. Interessen der BRD begründet: Eine 
Verlängerung seiner Aufenthaltserlaubnis kann ihm nicht gestattet werden, da mit dem 
Abschluss seines Kunststudiums sein Aufenthaltszweck 
„im Bundesgebiet als erfüllt angesehen werden kann und Ihr weiterer Aufenthalt im Bundesgebiet 
entwicklungspolitischen Zielsetzungen der Bundesrepublik Deutschland widersprechen würde. 
Angehörige von Entwicklungsländern sollen die Kenntnisse und Fähigkeiten, die sie während ihres 
Aufenthalts im Bundesgebiet erwerben konnten, zum Nutzen ihres Landes in ihrer63 Heimat verwerten. 
Togo zählt zu den außereuropäischen Staaten und ist ein Entwicklungsland“ (Vgl. El Loko 1986: 37). 
Über diesen noch allgemein gehaltenen, El Loko als Repräsentanten eines 
Entwicklungslandes betreffenden Teil hinaus geht die zuständige Sachbearbeiterin aber auf 
individuelle, El Loko als Künstler betreffende Gründe für seine Ablehnung ein:  
„Zum einen dürfte die von Ihnen produzierte Kunst nur einen geringen Teil der Bevölkerung 
interessieren- andererseits ist zu berücksichtigen, dass, selbst wenn ein breiteres Echo ausKreisen derhier 
lebenden Bevölkerung für Ihre Kunstwerke vorhanden sein sollte, Sie durchaus Ihren Beruf vom Ausland 
her ausüben können“  (Vgl. El Loko 1986: 37). 
In Ergänzung zu und als Reaktion auf den Behörden-Schrieb wird an dieser Stelle ein 
weiteres Dokument eingefügt, und zwar ein Zeitungsartikel der Welt am Sonntag vom 30. 
Juli 1978 mit der Überschrift „Der Künstler und die Bürokratie“ (Vgl. El Loko 1986: 38-
39). In diesem wird auch Joseph Beuys zitiert, der „diese Kunstkritik für Anmaßung“ (ebd.) 
halte. Der Artikel lässt auch El Loko selbst zu Wort kommen, indem er bekundet, er habe 
                                                            
63Das  Possessivpronomen  ihrer  wurde  im  maschinengeschrieben  Original  mit  einem  Großbuchstaben 
versehen, also  (per Hand)  zu  Ihrer geändert, was den  (unbewusst erzielten oder gewollten) Effekt einer 
Intensivierung der an El Loko, als einem eben solchen Angehörigen eines Entwicklungslandes, persönlich 
gerichteten Adressierung und Aufforderung hat,  in  seine Heimat, die  eben nicht Deutschland  sein darf, 
zurückzukehren.  
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„in Düsseldorf  [s]eine künstlerische Heimat gefunden“ (El Loko 1986: 38). Die durch seine 
Kunst ermöglichte interkulturelle Vermittlung zwischen Deutschland und seiner 
ehemaligen Kolonie Togo wird von den deutschen Behörden, die für die deutsche 
Öffentlichkeit sprechen, aber als wenig wichtig empfunden:  
„Auch der weiteren Einlassung des Antragstellers, durch seine Aktivitäten in Deutschland hätten die 
Bundesbürger Gelegenheit, sich mit seinem Heimatland Togo zu befassen, kann nur bedingt gefolgt 
werden. Sofern jemand Interesse an der geschichtlichen und kulturellen Entwicklung Togos haben sollte, 
wird er sich auch ohne eine Inanspruchnahme der Hilfe des Antragstellers über entsprechende 
Bibliotheken, evtl. Museen und anderen Instituten mit Anschauungsmaterial über dieses Land versorgen 
können“ (El Loko 1986: 44). 
Weil er auf Einspruch verzichtet, kann sein Aufenthaltsrecht bis Ende des Jahres verlängert 
werden, doch während für ihn sich damit trotzdem ein „lebenslanger Traum“ (El Loko 1986: 
45) in Luft auflöst,wird in der Presse der gemeinsam zwischen El Loko und dem Gericht 
ausgehandelte Beschluss unkritisch als Erfolg dargestellt64. 
Die Fremdkehr 
Auf dem Rückweg nach Togo wird El Loko geplagt von Ängsten, in seiner Heimat als 
Versager dazustehen. Zugleich nimmt die Reise Züge einer „spirituellen Rück-Initiation in 
die afrikanische Gemeinschaft und Religiosität“ (Gehrmann 2004: 132) an. In Lomé ist El 
Loko nun „ein Fremder in der Heimat“ (El Loko 1986: 52), fühlt sich „gespalten zwischen 
zwei Welten“ (El Loko 1986: 54). Aus kritischer Distanz beobachtet der Ich-Erzähler an 
seinem Misstrauen gegenüber Menschen das Ergebnis seiner europäischen Sozialisation. 
Weil er ihnen im Gegenzug nichts zu geben vermag, fühlt sich El Loko bei Verwandten in 
der Stadt nicht wohl, rechnet das eine gegen das andere auf, denkt, man kann nur schenken, 
wenn man im Gegenzug erhält und umgekehrt. Dass, was sie ihm schenkten, aber „dem 
gesunden Menschenverstand des afrikanischen Volkes entsprach“ (El Loko 1986: 53), kann 
das narrative Subjekt zum Zeitpunkt seiner Rückkehr in die fremde Heimat nicht (mehr) 
sehen. Selbst die Landschaft, die Natur seines Heimatlandes, erschließt er sich nun über 
Phänomene, die er in Europa beobachtet hat. So erinnert ihn eines Abends die Helligkeit 
des Himmels an „Sommerabende in Europa“ (El Loko 1986: 54). Dass dieses Licht aber 
vom Vollmond kam und „in Afrika die Sonne gleichmäßig zu Bett geht“ (ebd.), hatte er 
                                                            
64 Wie folgende Headlines zeigen: „Ein Ausweg für El Loko“ (Welt am Sonntag, 20.08. 1978 s. Der Blues in mir 
S.  49)  und  „Schonfrist  für  Künstler  El  Loko:  Eleganter  Kompromiss‐  Gericht  beendete  das  Thema 
Abschiebung“ (Rheinische Post, 18.08. 1978, der Blues in mir: S. 51). 
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vergessen. Er schämte sich nun dafür, „der Vorläufer eines Volkes zu sein, dem [er] 
angehörte, ohne es zu kennen.“ (El Loko 1986: 55). In einer mysteriösen Begegnung mit 
einem halbnackten, bärtigen alten Mann wird ihm die Frage gestellt, weshalb er „Anwalt 
einer Rasse“ (ebd.) sein möchte. Der sich als Diener der Natur beschreibende Greis (Vgl. 
El Loko 1986: 56), wohl eine Allegorie afrikanischer Weisheit, rät ihm, dass es einzig 
wichtig sei, zu wissen, wer man selber sei, und man als Weiser zwar Macht und Herrschaft 
anstrebe, jedoch nur jene über sich selbst. Erst nach dieser Begegnung kann El Loko die 
„Vollkommenheit der afrikanischen Mondnacht“ (El Loko 1986: 56) sowie die „perfekte 
Finsternis“ (ebd.) genießen. In seiner Wahrnehmung des „Unheimliche[n]“ (ebd.) in der 
nächtlich heimatlichen Umgebung kristallisiert sich ein hybrider Blick heraus, der sich aus 
mehrfachen Entfremdungserfahrungen, pluralen Stimmen, und in der de-familisierten 
Heimat sich neu formierenden Identitätskonstruktionen speist.    
     Am nächsten Tag fährt El Loko mit dem Taxi nach 
Pédakondji. Im Blick aus dem Fenster steigen Kindheitserinnerungen in ihm auf. Hier, wo 
das „typische Afrika“ (El Loko 1986: 57) begann, wo die „bekannte rote Erde […], Maniok 
und Erdnüsse, Mais und Ölpalmen […] den Nicht-Afrikaner darauf hin [weisen], dass er 
sich auf einem anderen Kontinent befindet“ (El Loko 1986: 58), einem Kontinent, der „so 
oft als rückständig bezeichnet wird“ (ebd.), erkennt er nun „die verlorene Romantik, das 
Kostbarste, das Verkannte“ (El Loko 1986: 57). Ein Portrait mit dem Titel La Fontaine au 
lait noir (El Loko 1986:59), ‚Der Brunnen in der schwarzen Milch‘, das eine afrikanische 
Frau darstellt, die, auf Knien, ihre Brüste dem Himmel entgegenstreckt, setzt Klischees, die 
Afrika auf seine dürre, unfruchtbare Natur reduzieren, ein Bild afrikanischer 
Lebensnährkraft entgegen. Zugleich fühlt sich El Loko auch im abendlich dämmrigen 
Heimatdorf  von einem „unsichtbaren Wesen“ (El Loko 1986: 58) beobachtet – eine 
Metapher für den sich nun materialisierenden doppelten Blick, mit welchem er seine Heimat 
als unheimlich, als fremd und doch vertraut wahrnimmt. Die durch die nächtliche 
Begegnung mit dem Greis innerlich zugelassene Rückkehr wird durch äußere Umstände 
verunmöglicht: Am nächsten Morgen muss El Loko nämlich erkennen, dass das einst 
idyllische Dorf nach einer Umweltkatastrophe, die durch „fremde Schilfarten“ (El Loko 
1986: 62) ausgelöst worden war, nicht wiedererkennbar ist: 
„War ich jemals im Leben vor Überraschung erstarrt, dann in diesem Augenblick. Was ich vorfand, als 
wir die Stelle erreichten, die einmal ein Ufer war, hatte für mich keinen Vergleich aufErden. Wortlos 
stand ich vor dem Drama. […]. Die Landschaft hatte nicht das geringste mehr mit dem zu tun, […], was 
ich zurückgelassen hatte.“ (El Loko 1986: 62).   
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Die fremden Schilfarten können als Metapher für den zerstörerischen Effekt fremd-
kultureller Einflüsse gelesen werden: Die christliche Religion hat traditionelle Religionen 
und Ahnenkulte verdrängt, die Technik die Natur zerstört. Jeder happy migration- Diskurs, 
der eine individuelle und kulturelle Bereicherung weit gereister Heimkehrender nach dem 
Motto zelebriert, „die weite Welt erobert, die heimische aber nicht verloren“ (El Loko 1986: 
61) zu haben, muss El Loko an dieser Stelle deswegen ironisch erscheinen, denn er blieb 
nicht nur in Deutschland der Fremde, sondern kehrt auch als solcher in die ihm nun 
fremdgewordene Heimat zurück. Der postkoloniale Blick des Ich-Erzählers trifft sich mit 
dem des auf Handlungsebene ernüchterten El Loko, wenn dieser über die 
machtasymmetrische „Schreibung der Weltgeschichte“ (El Loko 1986: 66) reflektiert:  
„Während die Europäer skeptisch und sogar ablehnend nach Afrika blicken, sehen Afrikaner in Europa 
den Kontinent der Hoffnung. Auf beiden Seiten haben Menschen erkannt, dass Europa die Afrikaner 
leiden lässt, weil es sich selbst von Leid befreien will [...]“ (El Loko 1986: 66).  
Am Beispiel der an seiner eigenen Person erfahrenen ‚Entwicklungshilfe‘ entlarvt der Ich-
Erzähler diese neo-koloniale Form europäischer Machtausübung, „als Betrug. Ein 
organisiertes Verbrechen, das den Menschen der Dritten Welt ihr Selbstverstrauen entzieht 
und sie in ewiger Armut verankert“ (El Loko 1986: 66). In einem Gedicht über die falschen 
Versprechungen europäischer Missionare und Entwicklungshelfer sowie die 
Herrschaftsansprüche der (ehemaligen) Kolonialherren werden Machtasymmetrien 
identifiziert, die mit Berufung auf die heilige Schrift der Bibel legitimiert wurden  („Du 
kamst mit einem Buch/und einer zuckrigen Zunge“, S. 67, Z. 1-2). Diese in lyrische Form 
gefasste Kritik wird bekräftigt durch Erinnerungen an die Studienzeit in Deutschland, wo 
El Loko häufig zum Objekt weißer Vereinnahmung wurde. In einer kulturkritischen 
Reflexion, die in ihrer Metaphorik stark an Glissants Unterscheidung einer Identität aus 
einer einzigen Wurzel bzw. dieser gegenübergestellt, aus einem Wurzelgeflecht (Vgl. 
Glissant 2005: 78-79)65 erinnert, zeigt der Ich-Erzähler die europäischen Vorstellungen 
darüber, wie Afrikaner zu sein und zu leben haben, inhärenten Widersprüche auf: 
„Jedes Volk hat eine Wurzel, aus der eine Zivilisation erwächst. […] Wenn zwei Völker 
aufeinanderstoßen, entsteht eine neue Dimension, die eine Änderung bis in die Wurzel bedeuten kann. 
Man bleibt daher stets an der Oberfläche, wenn man ein Volk allein in seiner Gegenwart zu betrachten 
versucht. Vor hunderten von Jahren begannen Europäer den Afrikanern beizubringen, wie sie zu leben 
haben. Heute verlangen sie von den Afrikanern, afrikanisch zu bleiben, ohne sich selbst darüber klar zu 
werden, was das bedeutet“ (El Loko 1986: 68). 
 
                                                            
65Glissant (1996/2005) beruft sich für seine Konzepte wiederum auf die von Deleuze und Guattari (1977) 
eingeführten Unterscheidungen. 
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Im 13. Kapitel nimmt das narrative Subjekt in dicht gestreuten Metaphern, die eine 
‚afrikanische‘ Erzähl-Kontextualität suggerieren, endgültig Abschied von seinem 
Heimatdorf  Pédakondji. Da es für ihn in der Dorfgemeinschaft keinen Platz mehr gibt- zu 
sehr hat auch diese sich, sowie er selbst, verändert- begibt er sich nach einem Tag auf den 
Weg zurück nach Lomé. Sein Wunsch, das Dorf so schnell wie möglich zu verlassen, hatte 
eine solch „unheimliche Dimension“ (El Loko 1986: 72) angenommen, dass er fortlief, 
„gejagt wie ein verspäteter Geist, der sich fürchtet, von der Dämmerung eingeholt zu 
werden“ (El Loko 1986: 72). Er vernimmt unter sich „die klagenden Töne der roten Erde“ 
(ebd.) und das Bild Pédakondjis „erlosch in der dunklen Wüste [s]einer Seele“ (ebd.). In 
einem sich über zwölf Seiten erstreckenden hymnischen Gebet an der Wegkreuzung 
zwischen Pédakondji, Vogan und Yapodeme legt das narrative Subjekt ein 
Schuldbekenntnis ab, Afrika auf seiner Reise, während welcher er „leichtsinnig über 
Grenzen schritt“ (El Loko 1986: 86), zeitweise vergessen zu haben und bittet den „Herr der 
drei Wege“ (El Loko 1986: 72) um Wiederaufnahme:  
„Und wenn ich heute zurückkehre, so darum/weil die Saat, die du in mich,/die du in meine Haut,/die du 
in mein Blut,/die du in meine Augen,/die du in meine Ohren,/die du in meinen Körper/und vor allem in 
meine Seele gestreut hast,/ durstig nach dir ist/ durstig nach deiner Sonne,/ durstig nach deinen 
Regengüssen/ durstig nach deinem Wind,/ durstig nach deinem brennenden Himmel, durstig nach deiner 
roten Erde/ durstig nach deinen Nächten, durstig nach deinen Sonnenaufgängen, durstig nach deinem 
frischen Tau,/ den du bei jeder Dämmerung über die Weiden,/über die Wälder, über die Savannen, über 
die Hütten sprühst/seit Peda,/seit Vo,/seit Yapodeme.“ (El Loko 1986: 83). 
 
Diese innere Re-Initiierung in eine afrikanische Religiosität, die an einer Straßengabelung 
in der Nähe eines Gräberfelds vollzogen wird, Orte, denen in der ‚afrikanischen 
Mythologie‘ besondere Bedeutung zukommt (Vgl. El Loko 1986: 87),  befähigt ihn zum 
kritischen doppelten (distanziert vertrauten) Blick auf verschiedene Gebäude, die die 
Präsenz deutscher Zivilisation in Togo verkörpern: In Vogan kommt El Loko am Pfarrhaus 
vorbei, wo er durch das Fenster den ihm aus Kindheitstagen bekannten Pfarrer, „die 
Personifizierung Europas“ (El Loko 1986: 91) über einer Petroleumlampe sitzen sieht. Für 
ihn als Künstler stellt dieses Bild einen „perfekte[n] Schattenriss“ (El Loko 1986: 88) dar, 
in dessen ganzer Ambivalenz er auch die einander gegenüberstehende Kirche, „das fremde 
Heiligtum […] auf afrikanischem Boden“ (El Loko 1986: 91) einerseits, und den Vodoo-
Schrein andererseits so lange betrachtet, bis er „auf einmal […] keinen Unterschied mehr 
zwischen dem Pfarrer und Djogbana“ (ebd.) sieht, eine Synthese afrikanischer und 
europäisch-christlicher Religiosität, die im Holzschnitt Le Christ Noir, 1976 (El Loko 1986: 
89) ihren bildlichen Ausdruck findet. Zugleich rekurriert das nun sehr Europa-kritische 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
87 
 
narrative Subjekt („[D]ie Afrikaner haben nichts mehr zu fürchten als jene Menschen, dir 
ihr Gedankengut in aller Welt verpflanzen wollen“ , El Loko 1986: 92) auf  eine afrikanische 
Religiosität, die sich vor allem in der „Ehrfurcht vor der Natur“ (El Loko 1986: 91) und im 
„Einklang mit sich selbst und seiner natürlichen Umgebung“ (ebd.) entfaltet. In die 
Konstatierung, dass „Weisheit und Reife in der Natur die Stärke der sogenannten primitiven 
Völker [waren]“ (El Loko 1986: 92) und die Berufung auf den „Instinkt“ (ebd.) finden 
Assertionen einer spezifischen Schwarzen kulturellen Identität Eingang, die vor allem im 
Zuge der Négritude-Bewegung fruchtbar gemacht, die jedoch von postkolonialen Kritikern 
aufgrund ihrer eigenen- wenngleich nun positiv bewerteten- Essentialismen und 
Dichotomisierungen korrigiert wurden (vgl. auch Ashcroft/Griffiths 2002: 20).  
           Ein anderer 
Repräsentant Deutschlands in Togo ist das ihm so vertraute Goethe-Institut, von dem aus 
sein Weg nach Deutschland begann und dem er nun zwar unmittelbar gegenübersteht, das 
er jedoch aus großer innerer Distanz betrachtet:  
„Und genau hier steht das Goethe-Institut, mitten in Afrika, nur zwei unscheinbare Stockwerke hoch. Wie 
die Kirche in Vogan Wurzeln geschlagen hatte, so hatte die Spedition germanischer Kultur in Lomé Fuß 
fassen können. […] Seit Jahren steht das Goethe-Institut an dieser Kreuzung, ich konnte mir nicht 
vorstellen, dass es sich irgendwann einmal zurückziehen würde. Ich hielt inne und betrachtete das 
Gebäude, das mir eine unannehmbare Gabe in die Hände gedrückt hatte. Nur mit einem Kopfschütteln, 
kaum wahrnehmbar und ohne Vorwurf, bekundete ich meine tiefe Betroffenheit “ (El Loko 1986: 97). 
 
Obwohl ihm alles „verwandelt“ (El Loko 1986: 94) erschien, hatte ihm die Straße nach 
Vogan dennoch einen nun als wesentlich erkannten Teil seiner Identität aufgezeigt - eine 
Identität, die hier nun weniger als rhizomatische (Glissant 2005: 79) über ihre routes, 
sondern als ursprüngliche in ihren roots erfasst wird: „Tief und fest war die Seele des 
Schwarzen Kontinents in mir verankert, sinnlos der Versuch, ihr entweichen zu wollen, alte 
Wurzeln durch neue zu ersetzen“ (El Loko 1986: 94). Zugleich reflektiert El Loko an seiner 
eigenen Person die tiefgehende kulturelle Entfremdung Afrikas, dessen Vergiftung durch 
europäische Fremdinjektionen noch Jahrhunderte lang Wirkung tragen wird. 
„Von all dem, was du hier siehst: Was davon gehört dir? Welches ist dein Werk? […] Zum ersten Mal 
fiel mir auf, dass ich selbst von Kopf bis Fuß verfremdet war. Die Schuhe, die Hose, der Koffer, nichts 
davon sollte mir vertraut sein. […] Fremde Gegenstände hatten zwischen mein Ich und die Zukunft ein 
mächtiges Bollwerk gebaut“ (El Loko 1986: 97). 
In der Aporie der doppelten Entfremdung und Heimatlosigkeit findet El Loko keinen Weg 
aus seinem inneren Exil. Seine Geschichte endet auf der Note des Blues: Auf seinem Weg 
durch das Dorf, durch seine Vergangenheit, mit seinem Koffer in der Hand, hielt man ihn 
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„für einen Reisenden oder Heimkehrer“ (El Loko 1986: 88). Dabei „war [er] weder das eine 
noch das andere. [Er] war der Fremdkehrende“ (ebd.). 
 
Wertung 
Die hohe Poetizität des Werks ergibt sich nicht zuletzt aus der bildlichen und textuellen 
Vielschichtigkeit und der poetischen Aushandlung einer afrikanischen Identität- auch wenn 
diese auf Handlungsebene als unumkehrbar verfremdete erkannt und aufgegeben werden 
muss. Auf Textebene kontrastieren zwei verschiedene literarische Tonlagen: Auf der einen 
Seite eine nüchtern-berichtende Erzählweise, in der vor allem über die Zeit des Ich-
Erzählers in Deutschland berichtet wird und historische und politische Zusammenhänge 
(z.B. zum Kolonialismus in Togo) dargestellt werden. Auf der anderen Seite findet sich ein 
poetisch-lyrischer und metaphernreicher Sprachduktus einerseits zu Beginn der Erzählung, 
wo ein mythisches Bild einer von Fremdeinflüssen unberührten togoischen Dorf-Idylle 
gezeichnet wird, und andererseits dort, wo der Erzähler sich, zurück in Togo, mit der Frage 
seiner afrikanischen Identität auseinandersetzt. Der mittlere Teil, in dem der Ich-Erzähler 
über seine Erlebnisse und Hürdenläufe in Deutschland berichtet, wird in seiner 
dokumentarischen Funktion ergänzt durch das collagehafte Einfügen von amtlichen 
Bescheiden, gerichtlichen Beschlüssen und Pressemitteilungen. Des Weiteren wird der 
Erzählfluss durch teilweise sich über mehrere Seiten erstreckende lyrische Einschübe, die 
sich typographisch vom Prosatext absetzen, unterbrochen. Diese bereits auf textueller Ebene 
hergestellte Mehrstimmigkeit wird überlagert und korrespondiert mit einem auf visueller 
Ebene angesiedelten Paralleltext in der Gestalt von Abbildungen von Holzschnitten, die 
meist als Allegorien auf innere Reflexionsmomente des Ich-Erzählers gelesen werden 
können. Die textuelle Einbindung von Lexemen und Begriffen aus der oralen Tradition der 
Ewe sowie deren Erklärung in einem Glossar entsprechen dem Selbstverständnis des 
Künstlers, mittels seiner Kunst zwischen Togo und Deutschland über-setzen zu wollen. Der 
Rekurs auf die afroamerikanische Tradition des Blues als Ausdruck einer individuell 
empfundenen kollektiven Leiderfahrung ergibt außerdem eine textuelle Parallele zur 
Verwendung dieser Metapher bei May Ayim und verweist damit auch auf gemeinsame 
Topoi in der Schwarzen deutschen und der afrikanischen Literatur in deutscher Sprache.  
 
3.2.2. Daniel Mepins Die Weissagung der Ahnen (1997). Roman. Kamerun. 
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Daniel Mepin, geboren 1948 in Bandenkop66 (Kamerun) war von 1983 bis 1999 als 
Kulturreferent bei der Botschaft von Kamerun in Deutschland67, danach beim Ministerium 
für Hochschulwesen in Jaunde (Kamerun) tätig. Seit einigen Jahren lebt er wieder in seinem 
Geburtsort, wo er sich ganz dem Schreiben widmet. Seine literarischen Produktionen 
bestehen aus Romanen, Theaterstücken, Erzählungen, Gedichten und Essays- die 
Schreibsprache alterniert zwischen Deutsch, Französisch, Englisch und seiner 
Muttersprache Bandenkop. Auch Mepin beschreibt die erste literarische Annäherung an die 
deutsche Sprache als Herausforderung. Dabei begreift er seine Auseinandersetzung mit der 
Sprache als Mittel zur und vor dem Hintergrund einer Auseinandersetzung mit der 
deutschen Gesellschaft und Kultur: „Ich wollte das deutsche Volk mittels ihrer Sprache […] 
kennenlernen, und gleichzeitig sehen, ob ich mir diese schöne Sprache vielleicht etwas 
aneignen kann“ (Mepin 1997b: 210). Dass ihm dies insbesondere aus einem postkolonialen 
Blickwinkel in jeder Hinsicht gelungen ist, beweist sein- im doppelten Sinne des Wortes - 
phantastischer68 Roman Die Weissagung der Ahnen (1997).  
Ein magisch-realistischer Roman zwischen postkolonialem Kamerun und Deutschland 
Auf der realistischen Binnenerzählebene wird aus auktorialer Perspektive die 
Lebensgeschichte Taga Sinös dargestellt. Der Protagonist führt ein natur- und 
traditionsverbundenes Leben im dörflichen Dengkkuop, Westkamerun, bis er von der anti-
kolonialen Freiheitsbewegung ein Stipendium erhält, um in der DDR zu studieren. Während 
des Studiums lernt er seine zukünftige Ehefrau, Tania Vogel, kennen. Als die Ehe scheitert, 
Taga seine Arbeit und sowohl seine deutsche, als auch seine kamerunische Heimat verloren 
zu haben glaubt, setzt er seinem Leben ein Ende. Obwohl die erzählte Handlung etwa zu 
gleichen Anteilen in Kamerun und Deutschland spielt, suggeriert der Titel des Romans mit 
der lokalen Angabe Kamerun eine stärkere Gewichtung der Lebensgeschichte Tagas auf der 
afrikanischen Seite. Andererseits könnte es sich hierbei auch um eine (Selbst-)Situierung 
des Schreibens des Autors in/aus einem kamerunischen Kontext (heraus) handeln (es wäre 
                                                            
66 Bandenkop und Dengkkuop werden von Mepin synonym verwendet 
67Im Nachwort, in dem der Autor Stellung bezieht zu den im Roman literarisierten historischen 
Zusammenhängen und zu seinem Anliegen, die traditionelle Kultur der Bewohner des westlichen Kameruns 
darzustellen, verweist Mepin auch darauf, „dass [...]Tagas Erfahrungen unter den Deutschen nicht sehr 
weit von der Wirklichkeit entfernt sind“ (Mepin 1997: 206). 
68 Der Roman ist besser mit Bezug auf das Genre des Magischen Realismus lateinamerikanischer Prägung 
beschrieben, wie es auch von Göttsche (2011a) vorgeschlagen wird. 
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dann ein Roman aus Kamerun).    Der eigentlichen Handlungsebene 
vorangestellt ist ein Gedicht mit dem Titel Meine Liebe bleibt zurück. Dieses führt den Leser 
zunächst in die Irre, denn das lyrische Subjekt spricht von Deutschland als seiner „Heimat“ 
(Mepin 1997: 5) und als dem Land, in dem es „wiedergeboren“ (Mepin 1997: 5) wurde - 
und endet damit auf einem ganz anderen Ton als sowohl die Binnen- und die 
Rahmenhandlung. Es scheint hier nicht die Stimme Tagas, sondern die des Autors selbst zu 
sprechen69. Im ‚Prolog‘ wird Taga von einem auktorialen Erzähler als „Fremder“ (Mepin 
1997: 9) in das Totenreich, und zugleich in den Roman eingeführt. Sieben Richter eines 
internationalen Gerichtshofs, der Vorsitzende ein „schwarzer Afrikaner wie er“ (Mepin 
1997: 10), werden am Ende des Films, den sie von Tagas Leben gemacht haben und der 
durch Drücken der Taste „Taga Sinö aus Kamerun“ den im Totenreich Richtenden sowie 
dem Leser vorgeführt wird, über sein weiteres Schicksal entscheiden. Der Mythos der 
Wiedergeburt in westkamerunischen Gesellschaften lässt es zu, wie der Autor im Nachwort 
erklärt, dass Taga innerhalb seiner Lebensgeschichte zwischen zwei Realitäten pendeln 
kann. 
Roots: Eine westkamerunische Dorfgemeinschaft 
Auch bei Mepin dient das erste Kapitel der Binnenhandlung der Darstellung einer 
harmonischen, traditionsbewussten Dorfgemeinschaft, in die der Protagonist hineingeboren 
wird. Markierer eines afrikanischen Schauplatzes sind der Verweis auf eine 
geschlechtsgetrennte Wohnraumaufteilung in einen „Königshof“ (Mepin 1997: 12), einen 
„Frauenhof“ (ebd.) und einen „Haupthof“ (ebd.). Die erste auftretende Figur ist eine Frau, 
die als „hochgewachsen“ (ebd.), mit „rußschwarzem geflochtenem Haar“ (ebd.), „breiten 
Lippen“ (ebd.), einem „kaffeebraunen Teint“ (ebd.) und ein „weites, buntes baumwollenes 
Kleid“ (ebd.) tragend beschrieben wird. Tafe, der Vater des Neugeborenen, der im Dorf die 
Stellung eines weisen Mannes, eines Medizinmannes und Lehrmeisters innehat, freut sich 
besonders darüber, als er erfährt, dass ihm ein Junge geschenkt wird- dies jedoch nicht, weil 
Mädchen in Afrika weniger wert wären, wie es etwa ein althergebrachtes Stereotyp über die 
‚afrikanische Kultur‘ besagt, sondern „nur, weil er schon so viele Töchter hatte“ (Mepin 
1997: 15). So legt Mepin seiner Figur eine Reflexion in den Mund, die ein solches 
                                                            
69 Wie mir Herr Mepin in einem elektronischen Austausch am 20.09. 2013 bestätigte, handelt es sich hier 
tatsächlich um  die„[s]einige [Stimme]“. Das Gedicht ist einige Jahre vor seiner Rückkehr nach Kamerun 
entstanden.    
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Fremdbild korrigiert: „Ich gebe einem Knaben keinen besonderen Vorzug, […]. Ein Kind 
ist ein Kind, sei es ein Knabe oder ein Mädchen! Sie sind alle von Gott geschenkt“ (ebd.). 
Auf sprachlicher Ebene situieren in den deutschen Erzähltext eingewobene Fremdwörter 
die Handlung in einem anders-sprachigen Kontext. So ist von Frauen die Rede, die in 
„weitfließenden Koba Niangos gekleidet waren“ (Mepin 1997: 12). Anders als bei El Loko 
werden im Roman von Daniel Mepin die Begriffe aus der Dengkkuop-Sprache durch ihre 
Kursivsetzung als fremdkontextuelle Begriffe und Konzepte innerhalb des 
deutschsprachigen Textes markiert (z.B. Muaguong, Tuitui). Auch Mepin hat am Ende ein 
Glossar angefügt, in dem diese Lexeme definiert bzw. erklärt werden70. Einige Wörter 
bleiben ohne Glossareintrag im Text unübersetzt, lassen sich in ihrer etwaigen Bedeutung 
aber aus dem syntaktischen und lexikalischen Kontext des Satzes herleiten. So, wenn zum 
Beispiel, wie im folgenden Beispiel: „‘Kua‘! Kua‘! Kua‘! meldete er sich an, den üblichen 
Türklopfer mit der Stimme nachahmend“ (Mepin 1997: 28) durch den Nebensatz deutlich 
wird, dass es sich um eine Grußformel handelt. Die Gesänge der Frauen, deren Botschaft 
die Geburt des Jungen weitertragen, werden über mehrere Zeilen widergegeben. Dadurch, 
dass sie auf der rechten Seite ins Deutsche übersetzt sind, entsteht eine typographische 
Symbiose zwischen der Dengkkuop-Sprache71 und der deutschen Sprache:  
Moobang moobag moobang ééé    Knabe, Knabe, Knabe! 
Gè tschungzè bing sé la‘   Danke! Herrgott der Welt!  
Moobang moobag moobang ééé    Knabe, Knabe, Knabe! 
Gè ping sé ttem mèkuang ééé    Danke! Gott des Mekuangs! 
Moobang moobag moobang ééé    Knabe, Knabe, Knabe! 
Gè tschungzè bing sé kkwop  Danke! Herrgott Dengkkuops! 
Moobang moobag moobang ééé    Knabe, Knabe, Knabe! 
(…)      (Mepin 1997: 13) 
 
Das erste Kapitel, das das von Fremdeinflüssen noch ungestörte Dorfleben darstellt, bleibt 
das einzige, in dem längere Textpassagen in der Dengkkuop-Sprache geschrieben sind.  
Tarzan: Postkoloniale Erinnerung an einen kamerunischen Freiheitskämpfer 
Taga, der inzwischen eine Evangelische Missionsschule in Dengkkuop besucht, wird eines 
Tages Zeuge der Besatzung seines Dorfs durch die Freiheitskämpfer der Puaguong. Diese 
                                                            
70Interessant ist außerdem, dass nicht nur Wörter, Begriffe, Redensarten und Traditionen aus dem 
kamerunischen Kontext übersetzt bzw. erläutert werden, sondern auch einige Begriffe aus dem DDR‐
Kontext (z.B. ‚Goldbroiler‘, ‚Jägerschnitzel‘, ‚freimüßig‘, ‚Backs‘). 
71 Wie der Autor im Nachwort erklärt, handelt es sich beim Dengkkuop um einen Dialekt der Bamileke‐
Sprache, die von ca. zwei Millionen Menschen in Kamerun gesprochen wird. 
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werden als ‚Nicht-Einheimische‘ durch ihre Untersetztheit und ihre im Bezirk unbekannten 
Gesichtszüge identifiziert (vgl. Mepin 1997: 17). Taga entlarvt die kulturell hybride 
Kleidung - sie tragen Blue Jeans, Sonnenbrillen und Lederjacken (Vgl. Mepin 1997: 17) - 
an dem „fremdartigen Tarzan72“ (Mepin 1997: 22) als „Verkleidung“ (ebd.). Die Puaguong, 
deren Name im Glossar mit „Kinder des Landes“ (Vgl. Mepin 1997: 202) übersetzt wird 
und von einem Mitglied der Gruppe selbst so paraphrasiert wird (vgl. Mepin 1997: 23-24), 
beschreiben sich als Kämpfer für die Unabhängigkeit von den Pangkkue. Dass es sich bei 
Pangkkue (wörtlich „rote Füße) um einen pejorativen Ausdruck für ‚Weiße‘ handelt, 
erschließt sich dem Leser zunächst erst durch die Erklärung im Glossar. Bei der weiteren 
Darstellung der Zielsetzungen der Gruppe, die ihrem „Hauptmann“ (Mepin 1997: 20) 
Tarzan in den Mund gelegt wird, wird jedoch der koloniale Kontext eines noch französisch-
britisch verwalteten Kameruns schnell rekonstruierbar:  
„Also gut, wir werden alle Schulen zunächst abschaffen müssen, weil sie bloß nach dem Geschmack der 
Pangkkue geplant wurden. An ihrer Stelle werden wir unsere eigenen Schulen bauen. Natürlich werden 
die anders sein. Wir werden unseren Kindern die wahre Geschichte unseres Landes erzählen statt der 
ganzen Lügen, […]. Auf diese Weise wird unser Vaterland große Fortschritte erzielen“ (Mepin 1997:  
20). 
Die Ziele der Puaguong sind eine äußere und innere Unabhängigkeit, eine Dekolonisierung 
der Institutionen der Bildung, des Wissens. Tagas Reflexionen tragen der komplexen 
Geschichte seines Landes Rechnung, wenn er sich fragt,  
„in welcher Sprache an der neuen Schule unterrichtet werden würde, weil doch Französisch - das Tarzan 
jetzt verwendete - von den neuen Herren überall im Lande vorgeschrieben worden war“ (Mepin 1997: 
20). 
Die Figur Tarzans allegorisiert die tiefgehende, schon nicht mehr als solche 
wahrgenommene Europäisierung der kamerunischen Gesellschaft, und die Schwierigkeit 
der Befreiung aus dem Machtnetz kolonialer Verstricktheiten, die schon bei der Sprache 
ihren Anfang nehmen: Tarzan selbst spricht die Sprache des Kolonialherren - und dies 
vielleicht bereits auf einem höheren Niveau  als die jeweilige afrikanische Muttersprache 
seiner Eltern. So wird auch aus der Perspektive des Gemeinschaftsoberhaupts Belung die 
Freiheitsbewegung der Puanguong insgesamt, wie zuvor Tarzan  aus der Perspektive Tagas, 
als  „Fremdkörper“ (Mepin 1997: 31) wahrgenommen, die in den wohlgeregelten, von 
                                                            
72 Bei dem Befreiungskämpfer mit dem Decknamen ‚Tarzan‘ handelt es sich um eine historische Figur, die 
der Autor „als Kind schon kennengelernt ha[t], der aber von den Regierungssoldaten sehr früh getötet 
[worden] war“, wie mir Daniel Mepin in einer E‐Mail vom 28.08. 2013 erklärte.  
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kolonialen sprachlichen und kulturellen Überfremdungen scheinbar kaum berührten Alltag 
des Dorflebens eindringen:   
„Das Oberhaupt Belung war über diese Fremdkörper unterrichtet, die sich in die ausgewogene Ordnung 
des vom Rhythmus der Feldarbeit und der Kulturveranstaltungen geprägten Lebens eingeschlichen hatten. 
Aber ihm schien es überhaupt nicht vernünftig, in einer Gemeinschaft, die seit Menschengedenken immer 
gut funktioniert hatte, plötzlich neue Denkweisen einzuführen“ (Mepin 1997: 31-32). 
Da die Dorfbewohner sich offenbar ihre Traditionen, kulturellen Rituale und Sprachen auch 
durch jahrzehntelange koloniale Präsenz hindurch aufrechterhalten konnten, und 
Zwangsarbeit seit der Vertreibung der Deutschen, wie von Tafe erwähnt (Vgl. Mepin 1997: 
24), nicht mehr existierte, sind es nicht zuerst die französischen Kolonialherren selbst, die 
von den Dorfbewohnern als Unruhestifter wahrgenommen werden, sondern die 
Freiheitskämpfer. Die Tragweite des als Störung eines natürlichen Traditionsbewusstseins 
und dorfgemeinschaftlichen Zusammenhalts wahrgenommenen Eindringens der 
Freiheitsbewegung wird im dritten Kapitel durch einen Kontrast herausgestellt, der sich 
einerseits aus der märchenhaft-poetischen Beschreibung der Natur ergibt, die sich in der 
Rede vom „tosenden Mekuang“ (Mepin 1997: 39) vom „bedrohlichen Königswald“ (ebd.), 
von den „aschgrauen Königsaffen“ (Mepin 1997: 40), den „Blaukehlkolibris, die in ihren 
einsamen Schwirrflügen den köstlichen Göttertrank von den Bananenblütentrompeten 
umher sammelten“ (ebd.), den „Turteltauben, hier Königshühner genannt“ (ebd.) und den 
„Treiberameisen“ (ebd.) als eine ‚königlich‘ erhabene, westkamerunische Landschaft und 
Tierwelt manifestiert. In der viermaligen Wiederholung der Anapher: „Seit 
Menschengedenken…“ (Mepin 1997: 40-41) werden der repetitiv-zyklische Charakter der 
ewigen Natur und der kamerunisch-dörflichen Tradition zueinander in Beziehung gesetzt: 
Tafe, der Traditionsbewahrer, „sorgte für alle Rituale“ (Mepin 1997: 41). Andererseits wird 
die viermalige Beteuerung „Das war immer so gewesen“ (Mepin 1997: 41-42) zweimal 
ergänzt durch den bedrohlichen Zusatz „Und nichts ließ ahnen, dass es nicht immer so 
bleiben würde“ (Mepin 1997: 42), womit große Veränderungen angedeutet werden.      
Routes: Deutschland 
Als Taga von den Puaguong ein Stipendium für einen Aufenthalt in der DDR bekommt, 
weiß er nicht einmal, wo sich Deutschland befindet (vgl. Mepin 1997: 75), und anders als 
El Loko, der aus freien Stücken und mit hohen Erwartungen seinen Weg nach Deutschland 
antritt, ergibt sich Taga nur aus Pflichtbewusstsein in sein Schicksal (vgl. Mepin 1997: 76). 
Für seinen Vater Tafe jedoch ist „Deutschland nicht irgendein Land, die Deutschen […] 
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nicht irgendein Volk“ (Mepin 1997: 75), und in der Kodifizierung von Tafes Erwartungen 
an seinen Sohn kommt ein positives Deutschland-Bild zum Tragen: „Wenn du nur eine 
Handvoll ihrer Kenntnisse und ein wenig ihrer Kraft zurückbringen kannst, wirst du in 
diesem Land nicht irgendjemand werden“ (Mepin 1997: 75-76). Dass Tafe seine eigene 
Kultur jedoch auf Augenhöhe mit der deutschen ansiedelt, wird dann deutlich, als er die 
idealen Voraussetzungen für den Erfolg seines Sohnes in einer intellektuellen Symbiose 
beider Kulturen ermisst: „Besonders, wenn du ihre Weisheit mit unsrer verschmelzen 
kannst, wird sich niemand mit dir vergleichen können“ (Mepin 1997: 76). In Tafes Re-
Konstruktion seiner eigenen Begegnung mit den deutschen Kolonialherren formiert sich die 
(post-)koloniale Erinnerung nicht in einer Überhöhung der Leistungen der Deutschen in 
Kamerun, sondern in einem nüchternen  Kommentar über ein deutsches 
Herrenmenschengebaren, dem Tafe mit seiner eigenen Machtposition sowie linguistischen 
Fähigkeiten begegnen konnte:  
„Tafe hatte vor vielen Jahren die Deutschen kennengelernt. Das war, bevor diese von den Franzosen aus 
Kamerun zurückgedrängt worden waren. Er hatte sich sogar von ihnen ein wenig Deutsch angeeignet. Er 
konnte sich damals mit den deutschen Herren einigermaßen unterhalten. Besser gesagt, von Zeit zu Zeit 
hörten die Deutschen auf ihn, aber nur, weil er, Tafe, ein mächtiger Mann war. Die Deutschen unterhielten 
sich selten mit einem Schwarzen. In Wirklichkeit erteilten sie fast nur Befehle“ (Mepin 1997: 77). 
Wie El Loko bei seinem Aufbruch nach Deutschland vergleicht auch Taga das Flugzeug 
mit einem „Vogel“ (vgl. Mepin 1997: 98) bzw. einem „Raben“ (Mepin 1997: 100), und 
auch Tagas Reise nach Deutschland wird von einer kulturell hybriden Zwischen-Station 
unterbrochen, die hier von Conakry, der „wirtschaftliche Metropole“ (Mepin 1997: 100) 
und „politischen Hauptstadt von Guinea“ (ebd.) repräsentiert wird. Bereits hier begegnet 
Taga der modernen Großstadt, und für Taga ist sie „schon keine Stadt des schwarzen 
Mannes mehr“ (Mepin 1997: 106). Tagas erster Eindruck von einer deutschen Stadt, Berlin, 
ist „überwältigend“ (Mepin 1997: 103). Entgegen seinen Vorstellungen, nach denen Berlin 
„ein großes neuzeitliches Dorf mit beschädigten Häusern“ (ebd.) sein musste, fand er sich 
in einer „strahlenden Weltstadt“ (ebd.) wieder. Er ist beeindruckt von der Sauberkeit der 
Stadt: „Jede Ecke ist gewaschen, geputzt, gewischt, gestaubt, poliert, zum Lecken gepflegt!“ 
(Mepin 1997: 106). Von Anfang an jedoch fühlt er sich in der DDR „nicht frei“ (Mepin 
1997: 104), hat den Eindruck, dass er „andauernd beobachtet“ (ebd.) wird. Die Menschen 
fallen ihm außerdem negativ durch ihre Ungeselligkeit und introvertierte Hektik auf: „Sie 
haben keine Zeit, still zu stehen und deine Begrüßung zu beantworten“ (Mepin 1997: 107). 
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Ironisch kommentiert auch Taga die Ängste der deutschen Mehrheitsgesellschaft im meist 
nicht zugelassenen Gedanken daran, dass er, der Fremde, bleiben könnte:    
„Und wenn du deine Ruhe haben willst, mache immer dem Mann auf der Straße klar, dass du nur 
gekommen bist, um eine Ausbildung zu erwerben und am Ende deines Studiums sofort zurückkehren 
musst“ (Mepin 1997: 107). 
Auch bei seinen deutschen Mitbewohnern im Studentenwohnheim findet er zunächst keinen 
Anschluss (vgl. Mepin 1997: 107). Zu diesem Zeitpunkt geht Taga davon aus, dass er in 
Deutschland ohnehin nicht sein ganzes Leben verbringen wird, denn dort „stürbe [er] vor 
Einsamkeit und Sehnsucht nach Kamerun“ (ebd.).  
Eine interkulturelle Liebe  
Auf einer Abschlussfeier begegnet Taga seiner zukünftigen Ehefrau Tanja. In der 
Schilderung dieser ersten Begegnung fällt auf, dass Taga erst in Deutschland über seine 
dunkle Hautfarbe und seine Haarstruktur beschrieben wird. Und zwar ist es die 
Wahrnehmung seiner Person aus der Perspektive Tanias, der er durch sein anderes 
Aussehen, das schwarz und weiß kontrastreich in sich vereint, ins Auge sticht:  
„Er lächelte, und das Weiß73 seiner Zähne unterstrich dabei die dunkle Farbe seines Gesichts. […]. 
Während die junge Frau ihm folgte, hatte sie Zeit, den dunkelbraunen Teint des athletischen jungen 
Mannes näher zu betrachten. Sein schwarzer Krauskopf  und seine schwarze Hose wurden durch das 
weiße Hemd betont“ (Mepin 1997: 113-114). 
Die sich entwickelnde Liebesbeziehung wird dabei für die Thematisierung und 
Verhandlung kultureller Differenzen und von Annäherungen zwischen Nord und Süd 
funktionalisiert: So warnt Vater Tafe seinen Sohn in einem Brief vor einer Ehe mit einer 
deutschen Frau, die „die Tradition“  (Mepin 1997: 110) vielleicht nicht verstehen würde. 
Dabei geht er von der Unvereinbarkeit kultureller Wertvorstellungen aus und begreift das 
eigene kulturelle Erbe als  „Schatten“ (Mepin 1997: 111) - und damit als essentiellen Teil 
der eigenen Identität:  
„[M]an muss seine Lebensumstände stets und ständig im Auge behalten, man darf sich nicht benehmen, 
als ob man die Wirklichkeit um sich herum nicht sehen wollte. Man kann nicht vor seinem Schatten 
weglaufen“ (Mepin 1997: 111). 
Auch Tania erklärt sich anfängliche Probleme innerhalb der Beziehung dadurch, dass sie 
Taga als Vertreter einer spezifischen (‚typischen‘) afrikanischen Kultur zu verstehen sucht. 
Dass er ihr nicht sofort seine Liebe verbal kommuniziert, versucht sie dadurch zu 
legitimieren, dass „sein Verhalten [vielleicht] typisch für Afrikaner in Sachen Liebe [war]“ 
                                                            
73Alle Kursivsetzungen in diesen beiden Textauszügen stammen von mir. 
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(Mepin 1997: 136). Diese Annahme scheint von einem nun eng an die Perspektive Tagas 
gebunenden Erzähler im Rekurs auf eine kamerunische bzw. Dengkkuop-spezifische 
Lebensweisheit, die im Diktum show, don’t tell74 zusammengefasst werden kann, bestätigt 
zu werden:   
„Seinerseits wollte Taga nicht seine Liebe erklären, sondern sie leben. Er fand es nicht nötig, Tania hin 
und wieder zu erklären, dass er sie liebte. Sagte man nicht in Dengkkuop, dass ein Tamtam nicht mit dem 
Mund gespielt werden sollte? Also, Tania sollte im richtigen Moment seine Liebe selbst entdecken“ 
(Mepin 1997: 136). 
Bereits bei ihrem ersten Treffen bekundet Tania ihr leidenschaftliches Interesse für die 
Geschichte Afrikas (Vgl. Mepin 1997: 117). Zusammen mit Tania besucht Taga einige Tage 
später den Afrikanischen Studentenverein. Nach einer emotionalen Ansprache, in dem er 
politische und wirtschaftliche Fragen um die Zukunft Afrikas aufwirft sowie Möglichkeiten 
einer „Beziehung des echten Austausches mit Deutschland“ (Mepin 1997: 119) zur 
Diskussion stellt, wird er noch am selben Abend zum Vorsitzenden des Vereins 
vorgeschlagen. Als die anderen Mitglieder sich aber nicht engagiert genug zeigen, zieht sich 
Taga bald frustriert zurück.75 Eine weitere Enttäuschung erlebt Taga, als ihm sein Antrag 
auf Zulassung für ein Studium der Humanmedizin ausgeredet wird. Stattdessen wird er von 
Hochschulvertretern in ein Studium der Volkswirtschaft gedrängt, weil er damit angeblich 
in „seinem Land“ größere Chancen auf Führungspositionen habe:  
„‘Überdies scheint es ganz sicher, dass Sie als Studenten aus Afrika mit VWL größere Chancen haben, 
in ihren Ländern führende Positionen einzunehmen als mit anderen Fachrichtungen‘, griff der erste 
patriarchalisch ein.  
‚Ich verstehe gar nicht‘, mischte sich Taga ein. ‚Mit all meinen guten Noten in der Abschlussprüfung am 
Institut…Aber seine Worte wirkten wie ein Tropfen auf heißem Stein.   
‚Noch eins‘, sprach jetzt Herr Ernst in einem halb ratenden, halb drohenden Ton, als hätte er Tagas 
Einwurf nicht gehört. ‚Wenn Sie Ihr Stipendium nicht in Gefahr bringen wollen, lehnen Sie diesen 
Vorschlag nicht ab, […]“ (Mepin 1997: 122-123). 
Tagas Stimme wird überhört, seine Entscheidungsfreiheit verkappt auf  die von seinen 
finanziellen Unterstützern ausgesprochene Drohung des Entzugs seines Lebensunterhalts, 
sollte er den von ihnen vorgeschlagenen Weg nicht einschlagen. Obwohl er sich schließlich 
darauf einlässt und ein Studium der VWL beginnt, wird ihm das Stipendium trotzdem bald 
gekürzt: Da er sich von denselben Vertretern der Hochschule, die sich als StaSi-Mitarbeiter 
                                                            
74Dieser  Terminus  referiert  normalerweise  auf  ein  spezifisches  Prinzip  im  Bereich  des  literarischen  
Schreibens,  nach  dem  längere  Beschreibungen  des  Erzählers  in  den  Hintergrund  treten,  und  Gefühle, 
Charaktereigenschaften etc. eher durch Dialoge, Handlungen der Figuren etc. gezeigt werden sollen. Hier 
passt der Begriff jedoch auch für die Erklärung von Tagas Lebenseinstellung, die durch ein  dengkkuopsches 
Sprichwort belegt und in einen bestimmten lokalen Kontext gestellt wird.    
75Ganz ähnlich wie Amar in Aly Diallos Die Täuschung (1987).  
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herausstellen, nicht dazu überreden lässt, für diese zu arbeiten, wird er sich sein monatliches 
Einkommen durch die Aufnahme von Nebenjobs während des Studiums verdingen müssen.  
         Von Tanias Vater wird die 
Liebe seiner Tochter zu Taga als Liebe zu Afrika interpretiert, jedoch vor dem Hintergrund 
der Warnung, „den dunklen Kontinent“ (Mepin 1997: 125) nicht gleich „heiraten“ (ebd.) zu 
müssen. Das Bild, das Tanias Eltern über Afrika haben, entspricht althergebrachten 
kolonialen Stereotypen wilder Landschaften und Tiere, „tödlicher Krankheiten“ (Mepin 
1997: 126) und „primitiver Urvölker mit ihren barbarischen Riten“ (ebd.). Tania, obwohl 
sie Taga vor ihren Eltern in Schutz nimmt und deren Vorurteile scharf kritisiert, rechtfertigt 
ihre Beziehung zu Taga mit ihren persönlichen und studiumsrelevanten Interessen an Afrika 
- womit sie indirekt die Ansicht ihres Vaters wiederholt, eine uneigennützige Liebe zu Taga 
dabei jedoch fraglich erscheinen lässt: 
„Ich habe mir zum Ziel gesetzt, durch meine Beziehung zu Taga mit Afrika besser vertraut zu werden. 
Dahin bin ich auch schon unterwegs. Das ist für meine Ausbildung und meine Prüfung in der Uni sowie 
meine späteren Arbeitsmöglichkeiten äußerst wichtig. […] Diese akademischen Gründe besänftigten die 
Eltern etwas“ (Mepin 1997: 127). 
Auch für Taga bringt die Beziehung zu Tania - neben der emotionalen Bindung selbst - 
Vorteile mit sich, die seinem Leben in Deutschland zugute kommen. So kann er durch die 
intensive Kommunikation mit Tania einerseits seine Deutschkenntnisse verbessern, 
andererseits mehr über die „Geographie und Geschichte Deutschlands“ (Mepin 1997: 134) 
erfahren. Einer Annäherung zwischen ihm als Afrikaner und seinen deutschen 
Kommilitonen scheint damit ein Weg geebnet: 
„Innerhalb von einigen Wochen machte er einen großen Fortschritt in allen Prüfungen und hatte keinen 
einzigen Ausländer in seiner Sparte mehr zu beneiden. Sogar wenige der deutschen Studenten waren ihm 
noch überlegen, was das Studium betraf. Und schon setzte er alle Hebel in Bewegung, um die vor allem 
psychologische Kluft zwischen ihnen und sich selbst zu vermindern“ (Mepin 1997: 134). 
Da Tanias Eltern jedoch weiterhin gegen die Beziehung sind, müssen sich Taga und Tania 
heimlich treffen. Die Skepsis, die einer afrikanisch-deutschen Liebe entgegengebracht wird, 
existiert in der Generation der Eltern also sowohl auf der afrikanischen als auch der 
deutschen Seite.           
 Eines Tages werden Taga und Tania für den Besuch einer Delegation des 
Kultusministeriums einer „befreundeten Sozialistischen Republik“ (Mepin 1997: 144) als 
Dolmetscher eingesetzt. Während Tanias Vater sich über die von Seiten der Universität 
„inszenierte“ (ebd.) Kooperation  seiner Tochter mit einem Afrikaner ärgert, beginnt Tanias 
Mutter ihr eigenes Bild von Taga, den sie jedoch noch immer als Repräsentanten eines 
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ganzen Kontinents wahrnimmt, in eine positivere Richtung hin zu revidieren. Sie empfand 
„Bewunderung für ihre Tochter, aber auch für den Afrikaner!“ (Mepin 1997: 145). 
Trotzdem schien es ihr noch immer „zu kompliziert, sich Taga als Schwiegersohn 
vorzustellen“ (Mepin 1997: 144) und der Gedanke allein ließ sie „vor plötzlicher Angst“ 
(ebd.) schaudern. Die selbst-konstruierte „psychologische Kluft“ (Mepin 1997: 134) 
verhindert ein Denken außerhalb von Schwarz-Weiß-Strukturen. Taga dagegen fällt nach 
einiger Zeit „der Umgang mit den Deutschen“ (Mepin 1996: 146) nicht mehr so schwer, 
wie er in einem Brief an seine Mutter reflektiert:  
„Eigentlich sind Gottes Geschöpfe sehr vergleichbar. […]. Sie sehen so verschieden aus, in bezug auf 
Hautfarbe und Körperbau, Sitten und Gebräuche sowie die Sprache. Aber wenn du es wagst, in ihre 
Herzen zu sehen, stößt du auf eine überraschende Ähnlichkeit der verborgenen Gefühle und Naturen […]. 
Die Menschen müssten sich nur genug Mühe geben, um sich untereinander zu verständigen“ (Mepin 
1997: 146). 
Hier wird zwar von der grundsätzlichen Verschiedenheit kultureller und ethnischer 
Zugehörigkeiten ausgegangen, eine interkulturelle Kommunikation jedoch als möglich 
erachtet, solange auf beiden Seiten die Bereitschaft vorhanden ist, auf den anderen 
zuzugehen. Die Fähigkeit zur (Selbst-)Kritik europäischen Fortschrittdenkens legt der Autor 
schließlich Tania in den Mund, indem sie die hegemonial konstruierte Grundlage des Nord-
Süd-Machtgefälles in Frage stellt, dabei aber die Dichotomien einer auf der europäischen 
Seite angesiedelten Technik und einer afrikanischen Gemeinschaftsorientierung repetiert:  
„Manchmal frage ich mich ehrlich, ob der Norden, trotz all unserer technologischen Entwicklungen, nicht 
im Vergleich zu Afrika auf anderen Gebieten rückständig geblieben ist. Schließlich gehören die engen 
Verbindungen zwischen Menschen zu den wichtigsten Sachen im Leben“ (Mepin 1997: 149). 
Die guten Noten Tagas geben Tania schließlich Anlass zur Hoffnung, bei ihren Eltern in 
Bezug auf ihre Liebe zu Taga auf mehr Verständnis zu treffen. Dabei verfällt sie in einen 
‚Ausnahme‘-Diskurs, innerhalb dessen Taga als ‚anders als die anderen Afrikaner‘ 
konstruiert wird und nur deshalb auf Akzeptanz innerhalb einer weißen deutschen 
Gesellschaft treffen kann:   
„‘Ja, Mama siehst du, […]. Es ist das allererste Mal, dass ein Afrikaner- ein schwarzer dazu- solche 
Ergebnisse an der Uni erzielt. Also, Taga findet sich im Augenblick im Zentrum einer kleinen Sensation 
innerhalb der Hochschule. […]. Ich bin auch sicher, Taga ist ein besonderer afrikanischer Junge“ (Mepin 
1997: 151). 
Innerhalb der Hochschule, unter Freunden, bei Tanias Eltern und  auch bei Tania selbst, ist 
Taga „der begabte Afrikaner“ (Mepin 1997: 161). Als solcher - und nicht als begabter junger 
Mann, begabter Mensch -  wird er zwar respektiert, jedoch auch nur insoweit, als 
angenommen bzw. erwartet wird, dass er nach Beendigung seiner Ausbildung wieder 
„zurückkehren“ werde, wie auch von Tanias Eltern im Gespräch mit ihrer Tochter auf 
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subtile, jedoch unmissverständliche Weise zum Ausdruck gebracht wird (Vgl. Mepin 1997: 
158). Durch Tanias Beziehung zu Taga werden Tanias Eltern zwar zu einer intensiveren 
Auseinandersetzung mit Afrika angeregt: So finden in der Familie Vogel längere Gespräche 
über Taga, die Zukunft Kameruns und anderer (post-)kolonialer afrikanischer Länder statt, 
in denen Tania als vermittelndes Bindeglied zwischen Afrika und Taga auf der einen, und 
ihren Eltern und Deutschland auf der anderen Seite fungiert. Taga selbst bleibt in diesen 
Gesprächen jedoch abwesend.  
Vom Versuch, die eigene kulturelle Identität in Deutschland zu bewahren, oder: 
Kein Kamerun, kein Deutschland 
 
In ähnlicher Weise wie El Loko als Künstler in Deutschland auf eine afrikanische kulturelle 
Identität rekurriert, möchte sich auch Taga in der fremden Umgebung „ein bisschen von 
meinen Heimatsitten und Gebräuchen erhalten“ (Mepin 1997: 162). Deswegen bittet er 
seinen deutschen Freund Konrad nach alter kamerunischer Sitte, jedoch in modifizierter 
Form, bei Tanias Eltern um die Hand ihrer Tochter anzuhalten und damit die Aufgabe zu 
übernehmen, die normalerweise von einem engen Familienmitglied ausgeführt worden 
wäre. Der Protagonist beweist kulturelle Flexibilität, wenn er erkennt, dass manches „in 
Deutschland […] anders [war]“ (Mepin 1997: 163) und er Eigenes aber mit den von ihm 
beobachteten ‚anderen‘ deutschen Gebräuchen zu vereinbaren vermag. Während der 
„Verhandlung“ (ebd.) um die deutsch-afrikanische Hochzeit sind neben Tanias Eltern auch 
ihre Großmutter, sowie Konrad, „ein weiterer Deutscher und zwei Afrikaner“ (Vgl. Mepin 
1997: 164) anwesend. Die Parteien, die hier immer noch kontrastiv gegenübergestellt 
werden, sind also gerecht zwischen Schwarz und Weiß, Afrika und Deutschland, aufgeteilt. 
Diese Interkulturalität wird in ihrer deutsch-afrikanischen Konstellation auch kulinarisch 
zelebriert: Tania bereitet „zwei deutsche Gerichte sowie eine typisch kamerunische 
Kochbananenspeise“ (Mepin 1997: 164-165) zu und Tanias Eltern, “die ihre neue, von ihrer 
Tochter angeregte Haltung zu Afrika kaum zu verarbeiten begonnen hatten“ (Mepin 1997: 
164), zeigten sich „beeindruckt von dem typisch afrikanisch gewürzten Anfang des 
Werbens um die Hand ihrer Tochter“ (ebd.). Doch schon auf ihrer Verlobungsreise nach 
Budapest sagt Taga eine „Stimme der Vorahnung“ (Mepin 1997: 165), dass er seine Tania 
am Ende verlieren wird.    Die Beziehung wird in schwierigen Zeiten dann 
auch tatsächlich auf eine harte Bestandsprobe gestellt, als Taga von Tania, mit der er 
inzwischen verheiratet ist und die nun im Ministerium des Auswärtigen Amtes arbeitet, 
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immer mehr abhängig wird. Er findet zwar vorübergehend Arbeit bei einer 
Außenhandelsfirma. Dort wird er jedoch mit den rassistischen Gesinnungen einiger 
Kollegen konfrontiert, „die es […] nicht verarbeitet hatten, dass einem deutschen Bewerber 
auf eine Stelle ein Schwarzer vorgezogen worden war“ (Mepin 1997: 171). Auch als er 
wenige Zeit später zum Referatsleiter ernannt wird, muss er vielen zuerst beweisen, dass 
„seine Kompetenz auf dem Posten in krassem Gegensatz zu der Vorstellung stand, die sie 
sich zunächst von  ihm gemacht hatten.“ (Mepin 1997: 174). Als Tania und Taga ihr erstes 
Kind, „einen gesunden, sehr hellhäutigen Knaben“ (ebd.), bekommen, wird es mit Beruf, 
Kind und Familie für Taga immer schwieriger, seine seit Langem aufgeschobene „Reise in 
die Heimat“ (Mepin 1997: 176) anzutreten. Als seine Sehnsucht nach „sein[em] Kamerun“ 
(ebd.) zu groß wird, realisiert er diese zwar - doch auch in seiner ‚Heimat‘ erwartet ihn 
Befremdliches. Am Flughafen von Duala wird er als ehemaliger Widerstandskämpfer 
festgenommen und kommt erst vier Monate später, u.a. auf Vermittlung durch den 
Botschafter der DDR, wieder frei. Das Ziel seiner Reise nach Kamerun hatte sich im Laufe 
der Zeit zunehmend verändert: War er zuerst fest davon überzeugt, nach Kamerun 
zurückzukehren, sobald sein Studium beendet war, hatte sich diese Intention einerseits 
durch seine Ehe mit Tania, anderseits durch behördliche Engpässe verschoben, bis sich das 
Ziel der Heimkehr in das einer Besuchsreise verwandelt hatte, die als solche nun den 
Charakter einer Abschieds- und Pilgerreise annimmt. Auch Taga scheint, wie El Loko, kein 
Heim-, sondern ein „Fremdkehrer“ zu sein, der seine einstige Heimat kaum wiedererkennt:   
„Er besuchte Dengkkuop mit der Absicht, von seinen Leuten endgültig Abschied zu nehmen, aber auch 
als Pilgerfahrt. Nach so vielen Jahren war fast alles anders geworden. Ihm schien jetzt alles kleiner, als er 
es in Erinnerung hatte. Die Flüsse, die Berge, die Wälder, die Häuser, oder was davon übrig geblieben 
war. Die Bevölkerung war alt geworden. Fast alle Jugendlichen waren in die Stadt geflohen, in der 
Hoffnung auf bessere Chancen“ (Mepin 1997: 177-178).    
Tief berührt ihn die von seiner Mutter in der Dengkkuop-Sprache erzählte Geschichte über 
den fünfjährigen „Exodus“ (Mepin 1997: 178) seines Volkes in die „kleine Wüste zwischen 
Niöp, Yogam und Dengkkuop“ (ebd.). An dieser Stelle ergibt sich eine Parallele zu El Loko, 
der nach langjähriger Abwesenheit von seinem Onkel über das Schicksal seines 
Heimatdorfes aufgeklärt wird. Die Straßenkreuzung zwischen Pédakondij, Vogam und 
Yapodeme, an der El Loko den „Herr der drei Wege“ um Verzeihung und Wiederaufnahme 
bittet, entspricht der ebenso religiös aufgeladenen Reise Tagas und der ebenso zwischen 
drei Wegen bewegte Exodus-Geschichte des Dengkkuop-Volkes. Zurück in 
Deutschland geht es für Taga stetig bergab: Aufgrund seiner unvorhersehbar langen 
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(fünfmonatigen, in Kamerun verbrachten) Abwesenheit verliert er seinen Job. Tania schenkt 
ihm zwar ein weiteres Kind, „ein schönes, noch hellhäutigeres Mädchen“ (Mepin 1997: 
181), doch ähnelte dieses lediglich Tanias Mutter wie ein „getreues Abbild“ (ebd.). Im 
Verweis auf die immer heller werdenden Kinder deutet sich an, dass Tagas afrikanisches 
Erbe, seine‚Spuren‘, in Deutschland immer mehr verschwinden. Nach der 
Wiedervereinigung wird Taga bei einer afrikanischen Botschaft in Bonn als Übersetzer 
eingestellt. Der Gehalt ist eine „Lappalie“ (Mepin 1997: 182) und Taga, der sich zu diesem 
Zeitpunkt noch immer etwas von seinem politischen Interesse und Engagement bewahrt 
hatte, ärgert sich über die Diplomatie. In einem längeren Monolog voller rhetorischer 
Fragen kritisiert er ein unterwürfiges Opfer-Verhalten von Seiten der Afrikaner, das von 
deutscher Seite mit paternalistische Entwicklungshilfe beantwortet wird:   
„Jedesmal, wenn sie mit einem Deutschen zusammentreffen, singen sie ausschließlich dasselbe Lied: 
Hilfe, Nothilfe, Entwicklungshilfe. Wann endlich werden meine Leute sich entschließen, ihren eigenen 
Reichtum tatsächlich zu zeigen, zu preisen, einzusetzen? […] Wann werden wir endlich als mitwirkender 
Partner vor anderen Völkern erscheinen?“ (Mepin 1997: 182-183)  
In diesen in jeder Hinsicht problematischen Zeiten „ermüdet“ (Mepin 1997: 183) Tanias 
Liebe zu Taga und „die Kluft zwischen den beiden Hälften des ehemaligen Vorbildes der 
Liebe“ (Mepin 1997: 184), die psychologische Kluft, die Taga schon früh beobachtet hatte, 
vertieft sich immer weiter. Tagas Eltern sind inzwischen beide tot, von der afrikanischen 
Botschaft wird er entlassen. Zwei Jahre hält er sich mit kleineren Aushilfsarbeiten über 
Wasser. Die politische Lage in Kamerun hat sich zwar verbessert, und es wäre ihm nun 
möglich gewesen, ohne große Probleme nach Kamerun zurückzukehren, doch hat er sich 
„durch all die Anstrengungen zum Überleben“ (Mepin 1997: 187) selbst zu sehr verändert. 
Sein einstiger Idealismus ist verschwunden:  
„Seine Begeisterung für eine Beteiligung an der Entwicklung seines Vaterlandes, das Glück der großen 
afrikanischen Familie, all das schien im Meere der seelischen Konflikte, der Isolation, der Enttäuschung, 
der Verluste zu versinken“ (Mepin 1997: 187). 
Als auch Tania unerwartet ihre Arbeit verliert, zieht sie mit den Kindern zu ihrer Mutter und 
reicht kurze Zeit später die Scheidung ein. Taga ist am Boden zerstört. Er kann sich nur 
noch als Heimatlosen, als Familienlosen, als doppelten Verlierer begreifen: „Kein Kamerun, 
kein Deutschland. Ich bin am Ende!“ (Mepin 1997: 188). Nach einer Wiederbegegnung mit 
seinen Ahnen im Traum wird er am nächsten Morgen tot aufgefunden. Im Totenreich war 
der Film Tagas inzwischen „zu Ende, abgelaufen“ (Mepin 1997: 189). 
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Literarische Wiedergeburt in Kamerun 
Der Epilog gestattet einen kleinen Einblick in Tagas zweites Leben: Nachdem von den 
Mitgliedern des interkontinentalen Gerichtshofs einstimmig entschieden worden war, dass 
er eine „Revision“ (Mepin 1997: 194) seines Lebens auf der Erde antreten müsse, wird Taga 
drei Jahre später in Dengkkuop mit den Namen Sileuh wiedergeboren. Dort wird er ein 
bekannter Politiker und heiratet zunächst „eine schöne amerikanische 
Entwicklungshelferin“ (Mepin 1997: 195). Von der „jungen Mulattin, Morena genannt“ 
(ebd.) lässt er sich aber bald wieder scheiden - er hat herausgefunden, dass sie Taga Sinös 
Enkelin, und er selbst der wiedergeborene Taga ist. Daraufhin gibt er die Politik auf und 
widmet sich nur noch „literarischer Tätigkeit“ (Mepin 1997:  197). Zugleich reist er viel 
und setzt sich für „Menschlichkeit und Verständigung zwischen den Völkern“ (ebd.) ein. 
Seine Geschichte endet märchenhaft: Er heiratet eine kamerunische Prinzessin, die ihm 
einen Sohn schenkt, und er selbst wird „einer der berühmtesten Schriftsteller seines Landes“ 
(ebd.).  
Wertung 
Mepins erstem Roman gelingt die literarische Dekonstruktion des kolonialen Imaginären 
sowie die Konstruktion einer postkolonialen Alterität in mehrfacher Hinsicht. Zum einen 
verknüpft eine hybride Ästhetik afrikanische Oralität und deutsche Schriftsprache, 
phantastische Rahmenhandlung und (magisch) realistische Binnenerzählung, verschiedene 
Sprachen, die in einem (post-)kolonialen Kontext und in der Migration miteinander 
korrespondieren (Dengkkuop,Deutsch, Englisch, Pidgin-Englisch und Französisch), sowie 
die Verortung der Lebensgeschichte Taga Sinös zwischen drei Medien: Dem der Oralität, 
des Films und der Literatur, und hier wiederum zwischen den Gattungen Epik und Dramatik, 
bzw. inklusive des vorangestellten Gedichts, auch der Lyrik. Auf sprachlicher Ebene 
manifestieren sich zahlreiche kreativ-subversive Strategien der Aneignung. So werden zum 
Beispiel Metaphern aus dem Bereich oraler Traditionen in den deutschsprachigen Text 
integriert: An einer Stelle verzieht jemand das Gesicht so, „als wäre er jene Persönlichkeit, 
die gewöhnlich für die Verkündigung des Todes eines Oberhaupts von Viertel zu Viertel 
laufen musste“ (Mepin 1997: 24). An anderer Stelle werden kamerunische Sprichwörter ins 
Deutsche übertragen: „Denn, wie das Sprichwort sagt, es nützt nichts, die Scheide zu 
verbergen und deswegen mit dem Kind im Bauch zu sterben“ (Mepin 1997: 32), oder 
deutsche Redewendungen für einen afrikanischen Kontext modifiziert, wenn zum Beispiel 
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diejenigen Sinnesorgane in den Mittelpunkt gestellt werden, die für die Rezeption von oral 
übermittelten Nachrichten unabdinglich sind: „Kaum konnte er seinen Ohren trauen“ 
(Mepin 1997: 73).    Auf Handlungsebene (re-)konstruiert der Roman 
nicht nur eine (post-)koloniale Begegnung zwischen Kamerun und Deutschland, sondern 
interveniert über die auto-ethnographische literarische Vermittlung der Sitten, Mythen und 
Gebräuche des westkamerunischen Volkes der Bamileke, das „wegen seiner reichen 
Tradition, seiner komplexen sozialen Strukturen sowie seiner wirtschaftlichen Leistungen 
bekannt ist“ (Mepin 1997: 201), in deutsche Diskurse über Afrika. Dabei mag aus 
europäischer Perspektive magisch/wunderbar erscheinen, was in manchen Kulturen Afrikas 
konfliktfrei mit der Alltagsrealität und hier mit dem (europäisch geprägten) Genre des 
Romans verwoben wird, wie die Befragung der Ahnen und der „Riesenspinnen“ (Mepin 
1997: 31) oder des Amuletts, das Tafe seinem Sohn als „Schutzgeist“ (Mepin 1997: 57) 
übergibt und mit dem Taga in der Zukunft liegende Ereignisse vorhersehen kann. In diesem 
Zusammenhang ist interessant, dass sich Taga dem Amulett auf kamerunischem Boden 
noch anvertraut und so zum Beispiel einen Angriff der Regierungstruppen auf die 
Dorfgemeinschaft voraussehen kann (Vgl. Mepin 1997: 66). In Deutschland dagegen  wird 
das Amulett mit keinem Wort mehr erwähnt, woraus vielleicht einerseits auf eine mit der 
physischen Distanz zunehmende kulturelle und emotionale Entfernung Tagas von seiner 
kamerunischen Heimat und deren Rituale geschlossen werden kann, andererseits darauf, 
dass das Magische auf der afrikanischen Seite verortet wird. Auch wenn ein postkolonialer 
Identitätsentwurf sowie eine Zone der kulturellen Begegnung jenseits abgegrenzter 
Territorien des Fremden und Eigenen auf der Handlungsebene dauerhaft nicht erreicht 
werden können, findet Taga auf der phantastischen Ebene der Rahmenhandlung in seinem 
zweiten Leben (zu) seine(r) Identität (zurück), und zwar  in Kamerun als Schriftsteller und 
Vermittler zwischen den Kulturen und Völkern.  
 
 
 
3.2.3. Philomène Atyames Abengs Entscheidung. Eine schwarz-weiße Liebe in Kamerun 
(2002). Roman.  
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Die in Bertoua, Kamerun geborene Germanistin Philomène Atyame promovierte 2001 an 
der Universität Hamburg und lehrt seit 2003 am Institut für Germanistik an der Universität 
Jaunde I. Abengs Entscheidung (2002) ist der erste Prosatitel der Autorin76. Im Mittelpunkt 
des Romans steht die junge Kamerunerin Abeng und deren Plädoyer für und künstlerischer 
Blick auf die ‚schwarz-weiße Liebe‘. Im Folgenden werde ich mich einigen zentralen 
Aspekten  des Romans widmen - so seiner dicht eingesetzten und zum Teil opak bleibenden 
(Farb-)Metaphorik sowie der Thematisierung der Langzeitnachwirkungen des europäischen 
Kolonialismus in Afrika, die vor allem auf der Ebene zwischenmenschlicher Beziehungen 
reflektiert werden. 
Symbolträchtig: Der „schwarz-weiße Kontinent“ und interkulturelle Quidproquos 
Die Rahmenhandlung reflektiert bereits die den gesamten Roman durchziehende 
binarisierende Farbsymbolik. Abeng und Manfred, die sich auf dem „schwarzen Erdteil“ 
(Atyame 2002: 7) befinden, sprechen über die „schwarze Venus“77 (ebd.). Ihre beiden 
„hellbraunen Kinder“ (ebd.) spielen neben „alten Mauerruinen“ (ebd.). Hier wird auch 
bereits das Motiv der „schwarz-weißen Vögel“ (ebd.) eingeführt, sowie das der mit 
Symbolkraft aufgeladenen „Quidproquos“ (ebd.), deren Bedeutung eine teils auktoriale, 
teils eng an die Hauptfiguren gebundene Erzählstimme dem Leser vage als Erfahrungen, die 
man auf „Reisen zwischen Afrika und Europa“ (ebd.) macht, übersetzt.78  
 Die eigentliche Handlungsebene beginnt mit einem Rückblick auf Abengs 
„ungewöhnliche Kindheit“ (Atyame 2002: 7). Eine von ihrem Großvater Akono Assam 
erzählte, „verhängnisvolle Geschichte“  (ebd.) über eine „grausame Liebe“ (ebd.) erweckt 
schon früh die Neugier des Mädchens. Die damals Sechsjährige versucht die Geschichte 
durch die Deutung von „Zeichen“ (ebd.) zu verstehen. So beobachtet sie „Tag und Nacht 
zwei Elstern auf dem Dach ihres Elternhauses, schwarz-weiße Vögel“ (Atyame 2002: 8). 
                                                            
76Es folgten drei weitere Prosawerke: Mord ohne Anklage (2006), Salomos Söhne (2009) und Die 
Geheimnisse meiner Zunge (2010). 
77Das Motiv der schwarzen Venus wird im Text nicht weiter ausgeführt, nur auf der den Roman schließenden 
Rahmenebene  in  ihrem ästhetischen Gegensatz  zur weißen Venus  (Vgl. Atyame 2002: 252) noch einmal 
aufgegriffen. Es könnte damit zugleich auf die Khoikhoi Sarah Baartman, die als „Hottentot Venus“ im frühen 
19. Jh. in europäischen Städten aufgrund ihrer als anormal konstruierten körperlichen Merkmale ausgestellt 
wurde, verwiesen sein. 
78eigentlich lat. quid pro quo= „dieses für jenes“            
     
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
105 
 
Auch die neuhinzugezogenen Nachbarn, Messina und Trousson, werden, weil es sich um 
ein biethnisches Ehepaar handelt, mit „schwarz-weiße[n] Vögel[n]“ (ebd.) verglichen. Die 
Freundschaft zwischen deren Tochter Nadine und Abengwird vor dem Hintergrund einer 
Zeit, die „reif [war] für Rassen“ (ebd.), konfiguriert. Anders als El Lokos autobiographische 
Erzählung und Daniel Mepins Roman, in denen von einer idealisierten, von europäischen 
Einflüssen unberührten afrikanischen Lebenswelt ausgegangen wird, repräsentiert Atyames 
Roman von Anfang an ein von (neo- und post-) kolonialen Faktoren geprägtes Kamerun. 
Abeng, die „die Sprache der Ahnen“ (Atyam 2002: 8), mit der ihr Großvater zu ihr sprach, 
nicht mehr verstand, kann als Verkörperung des sozialen und kulturellen Wandels bzw. 
eines kulturell hybriden post-kolonialen Afrikas gelesen werden.     
         Bald  realisiert die kleine 
Abeng jedoch, dass die Menschen in ihrer Umgebung der Liebe zwischen Messina und 
Trousson mit Misstrauen begegneten und sie  durchschaut den Zusammenhang zwischen 
dieser Skepsis gegenüber einer „schwarz-weißen Liebe“ (ebd.) und der traurigen Geschichte 
ihrer Großmutter, die von einem französischen General vergewaltigt worden war. Die 
Schicksalsgeschichte ihrer Großmutter und die auf gegenseitiger Zuneigung beruhende 
Liebe zwischen Messina und Trousson müssen deswegen vor dem Hintergrund der 
europäischen Kolonialherrschaft in Kamerun gelesen werden. Der biethnische 
Beziehungstypus, den sowohl die durch einen europäischen Kolonialherr vergewaltigte 
Großmutter, als auch Messina und Trousson, sowie später Abeng und Manfred 
repräsentieren, entspricht im ersten Fall der im Rahmen der Unterwerfung des afrikanischen 
Kontinents systematisch durchgeführten Vergewaltigung seiner Bewohnerinnen bzw. im 
zweiten Fall der vor dem Hintergrund der Aufrechterhaltung europäisch-kolonialer 
Herrschaftsstrukturen im Vergleich zur umgekehrten Konstellation eher akzeptierten 
Bindung zwischen weißem Mann und schwarzer Frau - obwohl auch diese auf europäischer 
Seite mit Ängsten vor einer „Verkafferung“ des Weißen und deshalb mit einer generellen 
Ablehnung von „Mischehen“ einherging.79 Die Konstellation schwarzer Mann-weiße Frau 
war zu Kolonialzeiten jedoch ein Tabu.80 So erklärt auch Vater Assam seiner Tochter 
                                                            
79Vgl. zur Darstellung  interkultureller Beziehungen  in der Kolonialliteratur: Lehner, Sonja (1994): Schwarz‐
weiße  Verständigung.  Interkulturelle  Kommunikationsprozesse  in  europäisch‐deutschsprachigen  und 
englisch‐französischsprachigen afrikanischen Romanen. S. 12‐13  
80Vgl. dazu vor allem für den deutsch‐kolonialen Kontext: El‐Tayeb, Fatima (2003): „Verbotene Begegnungen‐
unmögliche Existenzen. Afrikanisch‐deutsche Beziehungen und Afro‐Deutsche  im Spannungsfeld von race 
und gender.“  In: Marianne Bechhaus‐ Gerst und Reinhard Klein‐ Arendt (Hrsg.) (2003): 85‐95. 
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Abeng: „Die Leute glauben wenig an eine schwarz-weiße Liebe, weil die Weißen allzu oft 
Heimweh bekommen und ihre Frauen verlassen“ (Atyame 2002: 9). Trotz der bedrohlichen 
Vorzeichen wächst Abengs Faszination für die „Dämmerung“ (Atyame 2002: 10), die „Ehe 
zwischen dem Tag und der Nacht“ (ebd.). Eines Nachts träumt sie von einem “schwarz-
weißen Erdteil“ (Atyame 2002: 13), der Gegensätze sowie Symbiosen von Gegensätzen in 
sich vereint: Dort war es zugleich „eiskalt“ (Atyame 2002: 10), und es schien immer „die 
Sonne“ (ebd.); es gab auf diesem Erdteil „Schwarze, Weiße, Braune, Mittelbraune, 
Hellbraune und Dunkelbraune“ (ebd.). Auf einem Platz „voller Gerichtshöfe“ (Atyame 
2002: 11) erklärt ihr ein „dunkelbrauner Wächter“ (ebd.), dass hier nur „Quidproquos“ 
(ebd.), “schwarz-weiße Fälle“, (Vgl. ebd.) verhandelt werden. Die Problematik der 
Quidproquos wird von dem Wächter als interkulturelle Kommunikations-und 
Verständnisdifferenzen erfasst, die, je nach Härte, entweder als „komische“ oder 
„tragische“ (Atyame 2002: 12) Fälle verhandelt werden würden. Obwohl es „überall in der 
Welt Schwarze und Weiße gab“ (Atyame 2002: 13), ergibt sich der Symbolgehalt dieses 
utopistisch entworfenen Erdteils daraus, dass hier ein Raum imaginiert wird, in dem 
Konflikte, die sich aus biethnischen Konstellationen ergeben, nicht nur existieren, sondern 
„verhandelt“ werden können. Dieser Traum wird von Abeng als Zeichen dafür gedeutet, 
dass auch sie die Herausforderung einer schwarz-weißen Liebe auf sich nehmen wird. Kurz 
nach dem Tod ihres Großvaters, dessen warnende Stimme sie lange verfolgt, verliebt sie 
sich tatsächlich in einen Weißen.  
Manfred als der ‚andere‘ Deutsche und „positives“ Othering 
Noch bevor Abeng und Manfred auf der Handlungsebene zusammenkommen, wird auch 
Abengs zukünftiger Lebenspartner vorgestellt. Der im hamburgischen Övelgönne geborene 
Manfred wuchs am Wasser auf, „liebte Hafenstädte“ (Atyame 2002: 23), hasste aber den 
deutschen Winter, die deutsche Kälte. Die Nähe zum Wasser, zur Weite und Offenheit des 
Meeres, das Kontinente und Länder verbindet, sowie seine Abneigung gegen das deutsche 
Klima dienen der Figurencharaktersierung Manfreds, der als Grenzüberschreiter und als 
‚untypischer‘ Deutscher dargestellt wird, den es immer schon in fremde Welten zog. Zu der 
Zeit, als er Abeng kennenlernt, arbeitet er als Telefontechniker  für Siemens „in der Stadt 
von Akwa“ (Atyame 2002: 22). Im Denkmal der Statue des ehemaligen Duala-Chiefs 
Ngand´a Kwa (Akwa), der als „Gastgeber […] sich nicht über Manfred gefreut [hätte]“ 
(Atyame 2002: 22) wird der konfliktträchtigen (post-)kolonialen Begegnung zwischen 
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Deutschland und Kamerun Rechnung getragen, während zugleich in der Figur Akwas einem 
Anführer des Widerstands gegen die deutsche Kolonialherrschaft ein literarisches Denkmal 
gesetzt wird. Dadurch, dass der Text aber nur andeutet und es weder ein Glossar noch 
erklärende Fußnoten gibt, wird der (interkulturell interessierte) Leser dazu gezwungen, sich 
mit den eventuell unbekannten Namen und mit ihnen verbundenen historischen 
Zusammenhängen genauer auseinanderzusetzen, selbst zu recherchieren81.   
     An mancher Stelle wirft der Text jedoch hinsichtlich 
seiner eigenen Repetition tradierter Essentialismen und stereotyper Wahrnehmungsmuster 
Fragen auf. So scheint Manfreds Interesse an „Afrika“ allein über seine ‚fremde‘ äußere 
Erscheinung und sein daraus resultierendes ‚fremdes‘ Wesen erklärt zu werden. In der 
Verbindung seiner „schwarzen Haare“ und „dunklen Augen“ (Atyame 2002: 24) mit einem 
„Fremden in sich“ (ebd.), das als „das Dunkle in ihm die Liebe zu den Tropen [gebar]“ 
(ebd.) werden stereotype Binarismen reproduziert, die bestimmte äußere Merkmale 
(blond/blauäugig) mit einer (als Norm betrachteten) ‚typischen‘ deutschen Identität, und 
dunkle Haare und Augen mit einer abweichenden ‚Fremdheit‘ in Verbindung bringen. Das 
in ihm von Geburt an angelegte Andere, „seine natürliche Neigung zur Dunkelheit“ (Atyame 
2002: 202), wird durch seinen Afrika-Aufenthalt noch weiter an die Oberfläche befördert: 
„Die Sonne hatte inzwischen noch mehr auf seine Haut eingewirkt. Manfred war schon so 
braun, dass dies seinen Eltern auffiel.“ (Atyame 2002: 201-202)82. Grund für seine 
Auswanderung nach Afrika war demzufolge, dass er das Klima „in seiner Heimat nicht 
ertrug“ (Atyame 2002: 69), eine Abneigung, die mit dem „Andersartigen in seinem Blut“ 
(ebd.) erklärt wird. Sein „dunkles“ (Atyame 2002: 70) Aussehen wird als das Nicht- 
(typisch) Deutsche mit den beiden Projektionsfiguren für das ‚Andere‘ oder das ‚Fremde‘ 
schlechthin assoziiert, mit dem Juden und dem Afrikaner: „Er hatte das Dunkle von seinem 
Urgroßvater, einem Juden, der einst nach Deutschland eingewandert war“ (ebd.). Weil er 
                                                            
81So waren es  auch die deutschkolonialen Pläne einer  rassengetrennten Wohngebietsaufteilung, die die 
Douala  von  ihrem  Wohngebiet  am  Kamerunfluss  vertreiben  sollten,  gegen  die  Akwa  und  Manga  Bell 
rebellierten.  Hier  berührt  sich  die  ‚Schwarz‐Weiß‐Malerei‘  einer  kolonialen  Vergangenheit  mit  der 
Quidproquo‐Semantik des Romans.   
82Eine ähnliche Metaphorik findet sich auch in Ilija Trojanows Weltensammler (2006), wo sich die historische 
Figur Sir Richard Burtons im 19 Jh. wie ein Chamäleon verschiedenen kulturellen Kontexten anpassen kann, 
so dass er als wahrer Weltensammler, „mit seinem Bart, der schwarz wucherte, mit seiner Hautfarbe, die 
sich eindunkelte, bis er von einem Araber nicht zu unterscheiden war“ (Trojanow 2010: 500) am Ende immer 
mehr die Gestalt des Anderen annimmt.  
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sich in Deutschland und in seiner sonst ganz blonden Familie und Nachbarschaft „wie eine 
dunkle Rosine in einer weißen Torte“ (ebd.), wie ein „Fremder“ (ebd.), „Tropenmensch“ 
(ebd.), und „Afrikaner“ (ebd.) gefühlt hatte, emigrierte er schließlich nach Afrika - dorthin, 
wo er sich wohl erhoffte, weniger aufzufallen. Auch dass sich ihr Sohn schließlich in Abeng 
verliebt, wird von Manfreds Mutter als logische Konsequenz seiner immer schon in ihm 
selbst angelegten ‚dunklen Seite‘ gedeutet, die vom Fremden angezogen wird: 
„‘Das mit der Schwarzen überrascht mich nicht. Als unser Sohn mit dunklen Haaren und schwarzen 
Augen zur Welt kam wusste ich, dass hier etwas Ungewöhnliches geboren wurde. […] Noch als kleiner 
Junge hatte Manfred eine besondere Zuneigung zu Fremden. [..] Er ist so geboren! Ein Anwalt fremder 
Völker!“ (Atyame 2002: 159-160)  
Manfreds Liebe zu Abeng wird also aus der Perspektive der Mutter zuallererst durch die 
ihm eingeschriebene „Ungewöhnlichkeit“ und die daraus resultierende Verteidigung 
‚fremder Völker‘ rationalisiert. Genauso wie Abeng schon als Kind ahnte, dass sie einmal 
einen Weißen heiraten wird, so wusste umgekehrt Manfred schon als Kind, dass er einmal 
nach Afrika reisen wird, um eine Schwarze (bzw. „Farbige“) zu heiraten. So klärt er seine 
Mutter schon in einem Alter, in dem ihm noch vorgelesen wird, über die politische und 
sozialdemographische Unkorrektheit des Wortes „Schwarzafrika“ (Atyame 2002: 28) auf, 
und verweist sie darauf, dass Afrika „gemischt“ (ebd.) sei. Während diese Korrektur, so 
moralisierend sie aus dem Mund eines Sechsjährigen klingen mag, eine Infragestellung 
europäischer Fremdbezeichnungen bezweckt, stiftet das daraus resultierende Gespräch 
jedoch Verwirrung: 
„‘Unser Lehrer sagt aber, dass wir nicht Schwarze sagen dürfen. Er sagt, dass wir Farbige sagen sollen. 
Seine Tochter ist farbig. Auch seine Frau ist farbig.‘ – ‚Sie sind bestimmt nicht aus Amerika. In Amerika 
lässt sich kein Schwarzer farbig nennen. Sie sind sicherlich aus Afrika, bestimmt aus Südafrika‘, dachte 
Tania.  
‚Seine Tochter und seine Frau kommen aus Südafrika‘, sagte Manfred“ (Atyame 2002: 28). 
Auch hier ist die nach nationalhistorischem Kontext differenzierende Reflexion über 
Begriffe, wie Schwarze versus Farbige in den USA und Südafrika, durchaus sinnvoll - es 
wird jedoch keine weitere Differenzierung innerhalb des südafrikanischen Kontexts 
gemacht, wo Coloured (Farbige) eine in sich inhomogene Gruppe bezeichnet, die der 
Gruppe der Schwarzen, aber auch der Weißen, prozentual unterlegen ist, der aber zu 
Apartheidzeiten gegenüber der Mehrheit der schwarzen Bevölkerung größere Privilegien 
zugestanden wurden. Für den Leser, der mit der Geschichte und den gesellschaftlichen 
Realitäten Südafrikas nicht vertraut ist, könnte der Dialog zwischen dem kleinen Manfred 
und seiner Mutter Tania bzw. die Information des Lehrers den (nicht korrekten) Eindruck 
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vermitteln, Farbige wäre in Südafrika heute die Bezeichnung für Schwarze. Im Weiteren 
gipfelt das Gespräch zwischen Mutter und Sohn in einem Austausch ‚positiver‘ Stereotype 
über die Schönheit, Passivität und Gutherzigkeit afrikanischer bzw. biethnischer Mädchen, 
die hier in Gestalt der Tochter des weißen deutschen Lehrers und der schwarzen oder 
farbigen Südafrikanerin, einem Materialismus  und einer Unbeherrschbarkeit europäischer 
Weiblichkeit entgegengestellt werden:  
„‘[…] Sie ist das schönste Mädchen in unserer Klasse. Sie ist sooo lieb! […] 
‚Mama, in Afrika sind die Mädchen sooooo lieb, ne?‘ 
‚Ja, Schätzchen,‘ 
‚Und artig, ne?‘ 
‚Das weiß ich nicht genau.‘ 
‚Ja, die sind artig. Sie sind nicht blöd wie Eva. Eva schimpft immer mit den Jungs und weint in der Schule, 
wenn ihr Vater ihr kein Taschengeld gibt. Sie ist nicht artig. Sie ist blöd. Mama, in Afrika sind die 
Mädchen artig, sie mögen kein Geld, sie haben ein gutes Herz. Das sagt immer unser Lehrer.‘ Dann 
lächelte Manfred die Mutter an und fügte hinzu: ‚Mama, wenn ich groß bin, werde ich nach Afrika 
fliiiiegen und eine Farbige heiraten‘“ (Atyame 2002: 29). 
 
Manfred sehnt sich nach einer „Einheimischen“ (Atyame 2002: 27), will eine „schwarze 
Lebensgefährtin“ (ebd.), jedoch keine, die nur an seinem Geld interessiert ist. So ist es auch 
Abengs „Zurückhaltung“ (Atyame 2002: 39), die Manfred auch noch als 
Zweiundzwanzigjähriger in seiner Wunschprojektion passiver Weiblichkeit preist.  
Schwarz-weiße (Kunst-) Liebe. Die (Reste der) Nord-Süd-Mauer. 
Abengs Leidenschaft ist das Malen, ihre bevorzugten Motive sind schwarz-weiße 
Tanzpaare. Das literarische Bild der malenden Abeng fokussiert den von ihr ausgehenden 
ästhetischen Blick auf  schwarz–weiß-Konstellationen zwischen „Gästen“ (Atyame 2002: 
25) und „Einheimischen“ (ebd.). Von ihrem erhöhten Blickwinkel auf dem Balkon des 
Tanzlokals aus entdeckt sie Manfred, der sie seinerseits „immer wieder […] anstarrte“ 
(Atyame 2002: 27). Das sich im gegenseitigen Blick auf den Anderen manifestierende 
Interesse wird jedoch durch Abengs Vorsatz, sich erst „nach dem Abitur mit der 
binationalen Liebe [zu] beschäftigen“ (Atyame 2002: 30) - sie will erst die eine Prüfung 
bestehen, um sich der anderen, noch schwierigeren zu stellen - sowie ihre Schuldgefühle 
ihrem verstorbenen Großvater gegenüber zunächst verkompliziert. Nach mehreren Wochen 
der Beobachtung ist sie jedoch von seiner „außergewöhnlichen Schönheit“ (Atyame 2002: 
31) so angetan, dass sie anfängt, Manfred zu malen. Er repräsentiert für sie einen 
„Märchenprinz“ (Atyame 2002: 32), einen „Weißen aus abendländischen Märchen“ (ebd.).
            Das 
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erste Gespräch zwischen Manfred und Abeng wird zum Anlass für eine Reflexion über 
Kameruns Multilingualismus und Abengs Vorliebe gerade für die  Sprache, die dort nicht 
(mehr) gesprochen wird: 
„Zuerst suchte sie die Sprache, in der sie sich mit ihm am besten verständigen konnte. Abeng liebte 
Deutsch, sprach es gern mit Deutschen, wollte es aber nicht gleich tun. Aber Abengs Englisch war nicht 
gut. Sie besuchte ein französisch-englisches Gymnasium und kannte die zweite Schulsprache besser in 
den Büchern als im Alltag. […] Mit dem Pidgin, das viele aus ihrem Bekanntenkreis sprachen, kam Abeng 
ebenfalls nicht zurecht“ (Atyame 2002: 33-34). 
Obwohl die deutsche Sprache auch während der Zeit der deutschen Kolonialherrschaft in 
Kamerun nicht den Status einer offiziellen Verkehrssprache besaß, wird Abengs Interesse 
an der deutschen Sprache durch das Fortbestehen bildungsbezogener Infrastrukturen 
begünstigt, die das Erlernen von Deutsch als Fremdsprache noch immer ermöglichen. 
Abeng hatte sich „für die Sprache der Germanen entschieden […], weil sie keine feine 
Speise schlucken wollte“ (Atyame 2002: 35). Während die meisten ihrer MitschülerInnen 
sich für Spanisch entschieden, „schmeckte“ (ebd.) Abeng „dieser Brei“ (ebd.) zu 
„französisch“ (ebd.). Deutsch repräsentierte für sie die„völlig fremde Sprache“ (ebd.) und 
war damit in ihrer Imagination eines ‚schwarz-weißen Erdteils‘ das linguale Äquivalent der 
anderen, der weißen Seite. Abeng, die eigentlich „Bulu“83 (Atyame 2002: 84) war, wird als 
kulinarische und kulturelle Grenzgängerin charakterisiert: Sie „aß […] alles, überschritt die 
Grenzen: Sombo, Pouma, Boumnybel, inländische Grenzen […]“ (Atyame 2002: 84). In 
Anlehnung an eine stark an Yoko Tawada erinnernde Zungenmetaphorik wird die 
Multilingualität in Abengs Familie durch eine Mehrzüngigkeit verbildlicht, wobei die 
unterschiedlichen Zungengrößen für die jeweils unterschiedlich starke Beherrschung einer 
Sprache stehen, die Farben für ihre europäische oder afrikanische Beschaffenheit. Bei 
Abengs Vater, der zu Hause nur Bulu sprach, lagen „zwei weiße Nebenzungen […] meist 
ruhig neben der Hauptzunge, seiner schwarzen, von der Mutter geerbten Zunge“ (Atyame 
2002: 91). Seine Kinder dagegen fanden eine schwarze Zunge „altmodisch“ (Atyame 2002: 
92) und eigneten sich andere, weiße Zungen so stark an, dass die Mutterzunge „in der Mitte 
unterdrückt und zerquetscht wurde“ (Atyame 2002: 93). Manfred dagegen „liebte Bulu“ 
(ebd.) und würde sich Abengs schwarze Zunge sofort „annähen lassen“ (ebd.). Ein 
Erzählerkommentar zelebriert die im gegenseitigen Interesse begründete Bereitschaft zum 
                                                            
83Westafrikanische Volksgruppe, die in der Zentral‐ und Südprovinz Kameruns lebt.  
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Erlernen fremder Sprachen: „Wer Fremde liebte, bekam neue Zungen. Und es war schön 
so!“ (Atyame 2002: 93).     Wenig plausibel oder gar motiviert 
auf der Ebene der Handlung und Figurenzeichnung sind Manfreds innere 
Schlussfolgerungen über Abengs Entscheidung, nicht gleich am ersten Abend mit ihm 
kommen zu wollen. Widersprüchlich ist bereits, dass er einerseits Abengs Zurückhaltung 
liebte, andererseits sich nun über „alle Duan Juans“ (Atyame 2002: 39) ärgerte, die „schuld 
daran [waren], dass anständige Mädchen sich von Weißen zurückhielten“ (ebd.). Fast schon 
absurd erscheint am Abend des ersten Gesprächs außerdem seine Überzeugung, es „ernst“ 
(ebd.) mit Abeng zu meinen, sowie seine Vermutung, dass Abeng vielleicht „Weiße hasste“ 
(ebd.) - und das, nachdem sie ihm gerade erst ihre Liebe zur deutschen Sprache gestanden 
hatte. Lange bleibt Abeng jedoch auch nicht stark - sie lässt sich dann doch noch zu einem 
Getränk überreden, Manfreds Wunschbild passiver Weiblichkeit entsprechend. Abeng wird 
jedoch nicht durchgehend als unfähig, ihre eigene Meinung durchzusetzen, gezeichnet: So 
zeigte sie widerständige agency, als sie sich gegen den Wunsch ihres Großvaters, den sie an 
einer Stelle als einen „echten Diktator“ (Atyame 2002: 44) bezeichnet und der die Tradition 
der Familienhierarchie repräsentierte, auflehnt und den von ihm ausgewählten Mann 
abweist. Die Geschichte ihres Großvaters, ihrer vergewaltigten Großmutter und ihrer 
„braunen“ Tante Evina, die Abeng dem deutschen Manfred am Abend ihrer ersten 
Begegnung erzählt, entspricht in ihrer Funktion der Erinnerung an die koloniale 
Vergangenheit der äußeren Gesprächskonstellation zwischen dem Text als Ganzem und 
dem Leser: „Seine Geschichte ist nicht die einzige in diesem Land“ (Atyame 2002: 43). So 
erkennt auch Manfred die Ruinen der „Nord-Süd-Mauer“ (Atyame 2002: 45), die sich auch 
nach der offiziellen Unabhängigkeit Kameruns nicht ganz beseitigen ließen. Für deren 
Fortbestand gibt er jedoch einseitig die Schuld den ‚Afrikanern‘, wobei er die eigene 
Verantwortung auszublenden und die Geschichte der kolonialen Gewaltherrschaft und ihre 
Folgen zu trivialisieren scheint:  
„Gut, ich meine, die Geschichte hat eine Mauer zwischen Schwarzen und Weißen gebaut. […] Sie fiel 
fast überall in Afrika im Jahre 1960. Die Afrikaner feierten, war auch in Ordnung. Aber sie vergaßen, die 
Reste wegzuräumen“ (Atyame 2002: 46). 
In einem neo-kolonialen Akt der Fremdbezeichnung beginnt Manfred bereits am ersten 
Abend zudem, Abeng nach Gutdünken einmal mit ihrem eigentlichen Namen, ein andermal 
als „Yvonne“ anzusprechen. Dabei verleiht er seiner Hoffnung auf ein ‚gegenseitiges‘ 
Aufeinanderzugehen Ausdruck: „Yvonne, Yvonne Abeng, ich meine folgendes: […] Es 
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wäre gut, wenn Schwarze und Weiße versuchen, sich einander zu nähern“ (Atyame 2002: 
46). Selbst mangelt es ihm jedoch an jeglicher Fähigkeit bzw. Bereitschaft, kulturelle 
Differenzen zu verstehen und zu akzeptieren. So macht er sie auf ihre angebliche 
„Gefangenschaft“ (Atyame 2002: 48) aufmerksam, sagt ihr, sie sei „nicht frei“ (Atyame 
2002: 48), und spricht damit zugleich für und über sie, jedoch nicht mit ihr, denn ihre eigene 
Positionierung zu ihrer ‚Freiheit‘ bzw. angeblichen ‚Gefangenschaft‘ wartet er nicht einmal 
ab. Als sich Abeng von Manfred  etwas „Zeit“ (Atyame 2002: 49) erbittet, perspektiviert 
der Erzähler die anmaßende innere Stimme Manfreds: „Manfred wartete ungern, vor allem 
wenn es um Liebe ging. Er wusste, was er wollte. Für ihn war Abengs Hin und Her ein 
Zeichen der Schwäche“ (Atyame 2002: 49) - wobei auch hier wieder der seiner Haltung 
inhärente Widerspruch deutlich wird: Einerseits soll seine Frau dem patriarchalischen Ideal 
weiblicher Passivität entsprechen, andererseits kreidet er ihr diese als ‚Schwäche‘ nun an. 
Manfreds voreingenommener Blick auf Abeng sieht und konstruiert sie in seinem Blick als 
Gefangene. Seine Perspektive kann die Pflege von und (freiwillige) Verbundenheit mit 
bestimmten kulturellen Bräuchen oder Traditionen nicht zu seiner eurozentrischen 
Sichtweise in Beziehung setzen: „Das werde ich auch nie verstehen. Vielleicht brauche ich 
eine kamerunische Taufe, um so etwas zu verstehen“ (Atyame 2002: 47). Getrübt ist seine 
Sichtweise daher nicht nur durch seine „dunkle Sonnenbrille“ (Atyame 2002: 56), durch die 
er Abeng beobachtet. Im Bruch mit der bisherigen Charakterisierung Abengs und dem 
erzählten Geschehen wird Manfred auch von Abeng als Auslöser ihres 
Emanzipationsprozesses wahrgenommen. Obwohl Abeng lange, bevor sie Manfred 
kennengelernt hatte, ihrem Großvater und ihrem Vater verkündet, dass sie später einmal 
einen Weißen heiraten wird, obwohl sie den von ihrem Großvater ausgewählten Mann 
abgewiesen, sich von ihrem Großvater deswegen distanziert und deswegen ja auch nach 
dessen Tod mit Schuldgefühlen zu kämpfen hatte, sagt ihr ihre innere Stimme „jetzt, wo 
Manfred sie auf ihre Freiheit aufmerksam machte“ (Atyame 2002: 63), dass sie bisher wie 
eine Gefangene gehandelt habe, dass sie bereitwillig „ihre Freiheit ab[lehne]“ (ebd.), die 
darin lag, ihren Partner selbst auszusuchen. Widersprüchlich ist auch - hier jedoch nicht auf 
der Ebene der Handlungs- und Figurenlogik, sondern durchaus der ambivalenten 
europäischen Konstruktion des Edlen Wilden entsprechend - dass Manfred Abengs 
Rücksicht auf ihre Familie einerseits als Unfreiheit diskreditiert, andererseits aber die für 
ihn einzig noch in Afrika erhaltene Familienbindung einem modernen europäischen 
Individualismus sentimentalisch gegenüberstellt: „Hier, bei euch, ist es noch anders. Die 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
113 
 
Verwandten […] halten noch zusammen, von den Enkelkindern bis zu den Großeltern. Es 
wäre schön, wenn ihr so bleibt“ (Atyame 2002: 71). Die Polarität europäischer 
Wahrnehmungsmuster in der Begegnung mit ‚Afrika‘ wird auch im Blick Manfreds auf die 
afrikanische Natur reflektiert: Manfred, der Tropengewitter „liebte“ (Atyame 2002: 112), 
schließt an einer Stelle das Fenster, weil er „nicht mit dem Tod spielen [wollte]. Er wollte 
nicht in Afrika sterben“ (Atyame 2002: 113). Da es zum einen an dieser Stelle keinen 
konkreten Anlass gibt, über das Sterben nachzudenken - er befindet sich in keiner 
lebensbedrohlichen Situation -  und zum anderen nicht auf einer abstrakteren Ebene über 
den Tod sinniert wird, wird Manfreds Aufenthalt in Afrika vor dem Hintergrund einer 
permanent empfundenen Bedrohung perspektiviert, die weniger auf einer akuten oder 
universal empfundenen Gefahr, als auf einer Angst vor dem Tod in Afrika gründet.  
  Das Eigene und das Fremde werden in Atyames Roman in weitgehend  
antinomischer und stereotypisierender Weise einander gegenübergestellt - auch wenn eine 
Annäherung mittels der Kunst und Liebe als möglich erachtet wird. So affirmiert Abeng das 
Klischee der „chronischen Krankheit“ (Atyame 2002: 57) afrikanischer Unpünktlichkeit. 
An einen kulturessentialistischen Diskurs schließt auch die Behauptung Manfreds an, dass 
„jedes Volk seine Schwächen“ (Atyame 2002: 57) habe. So gehen „wir Deutschen […] 
streng mit der Zeit um, weil wir eben so sind“ (ebd.). Die Menschen in Kamerun seien 
dagegen „locker“ (ebd.), was auch damit zu tun habe, dass sie eben „einfach so sind“ (ebd.). 
Relativiert werden diese scheinbar fixen Eigenschaftszuschreibungen durch Abengs 
Einwurf, dass sie „einige [kenne], die unheimlich streng sind“ (ebd.). Manfred reduziert 
diese Beobachtung jedoch zu Ausnahmefällen und bleibt bei seinem Kulturbinarismus:  
„Aber im allgemeinen, im allgemeinen sind Afrikaner locker, aber niemand kann erklären, warum ihr so 
seid. Man vermutet nur dass bei uns die Kälte und hier die Sonne Ursachen sind“ (Atyame 2002: 57). 
Von Manfred wird schließlich das Gemeinsame, dass Afrika und Europa trotz aller von ihm 
als grundsätzlich vorausgesetzten Differenzen verbindet, in der Kunst gefunden: „Afrikaner 
und Europäer sind gleichzeitig verschieden und ähnlich. Du hast eine andere Hautfarbe als 
ich, aber wir lieben beide die Kunst“ (Atyame 2002: 58). Auf der Idee einer Verbindung 
von Afrika und Europa in der Kunst gründet auch Abengs Vorliebe für das malerische Motiv 
schwarz-weißer Tanzpaare, sowie über den eigentlichen Raum der Kunst hinaus, ihre 
Faszination für biethnische Liebesbeziehungen: 
“Ich male nur schwarz-weiß, weil - und das ist allein meine Meinung - weil man aus schwarz und weiß 
die schönste Kunst schafft. Die schwarz-weiße Liebe ist auch etwas Wunderbares, sie bringt Menschen 
verschiedener Kulturen zusammen“ (Atyame 2002: 59). 
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Interkulturelle Entdeckungsreisen 
In Anspielung auf die und in metaphorischer Umkehrung der historisch in der Regel von 
Europäern durchgeführten Expeditionen und Forschungsreisen nach Afrika bedeutet für 
Abeng die Reise nach Europa „eine Entdeckungsreise“ (Atyame 2002: 73). Die Freude an 
der Inversion bisheriger Machtrelationen selbst auf individueller Erlebnisebene spricht ihr 
Manfred aber sofort ab - zu groß scheint die Angst vor dem Politischen im Persönlichen:  
„‘Quatsch, das ist keine Entdeckungsreise. In Europa leben seit langem Menschen.‘ 
‚Ich sage ‚für mich‘, nicht für die Welt.‘  
‚Das ist trotzdem keine Entdeckung. Entdeckung bedeutet etwas ganz anderes‘“ (Atyame 2002: 73). 
 
Obwohl Manfred also Schwierigkeiten damit zu haben scheint, Entdeckungen auf 
afrikanischer Seite artikuliert zu sehen, wird die Liebesbeziehung zwischen Abeng und 
Manfred als „Entdeckungsreise“ (Atyame 2002: 78) kodifiziert. Auf der „ersten Station“ 
(ebd.), Abengs Elternhaus, bringt Abengs Stiefmutter die Problematik der Beziehung auf 
den Punkt. Nicht essentielle kulturelle Differenzen, sondern  
„das große Problem der gemischten Beziehungen [ist] die Gesellschaft. Wenn du und Manfred euch dazu 
fähig fühlt, Diskriminierungen aus seiner und deiner Gesellschaft zu überstehen, braucht ihr im Grunde 
nichts zu fürchten. Falls ihr euch jedoch dazu unfähig fühlt, solltet ihr euch lieber trennen, solange es 
noch Zeit ist“ (Atyame 2002: 96). 
Abengs Vater, der ein Konfliktpotential in der von ihm beobachteten rückläufigen 
Religiosität in Europa sieht, übergibt jedoch Abeng die verantwortungsvolle Aufgabe, selbst 
die richtige Entscheidung zu treffen (vgl. Atyame 2002: 97). In einer hauptsächlich über 
Blicke inszenierten Begegnung mit einer wassertragenden Kamerunerin wird Abengs 
Zerrissenheit (vgl. Atyame 2002: 102) zwischen zwei Kulturen beleuchtet. Abeng sieht sich 
selbst mit den Augen der Frau und meint von dieser bereits als ‚Fremde‘ wahrgenommen 
zu werden. In ihrer eigenen Unsicherheit projiziert sie ihre Ängste auf die afrikanische Frau:  
„Abeng starrte die Meduse von hinten an und versuchte, ihre Gedanken zu lesen: ‚Guck diese Faulenze! 
Sie kann nur einen Weißen heiraten. Sie kann nur in Europa leben, wo die Frauen in Hängematten liegen. 
Welcher Schwarze wird so eine Schlafmütze heiraten?“ (Atyame 2002: 99)   
Die hier unterstellten Gedanken werden dann für Abeng zum Anlass, zum einen Vorurteile 
gegenüber Europäerinnen zu dekonstruieren („In Europa waren Frauen keine Schlafmützen. 
Dort trugen die Frauen zwar keinen Eimer voller Wasser auf dem Kopf, sie hatten aber 
andere Lasten“ (Atyame 2002: 99)) und zum anderen, patriarchalische Strukturen 
insgesamt, aber vor allem die der eigenen Kultur scharf zu kritisieren:   
„Die Sklaverei wurde weiter betrieben, dieses Mal nicht von Weißen, sondern von Schwarzen. Die 
Schwarzen betrieben die Sklaverei in ihren eigenen Familien. Oh ja, sie unterdrückten ihre Töchter, sie 
unterdrückten ihre Frauen“ (Atyame 2002: 99). 
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Abeng, die nicht nur in den großen Klassikern der europäischen Literatur (Shakespeare, 
Goethe, Sartre) versiert war, sondern auch Césaire (vgl. Atyame 2002: 101), den Begründer 
der Négritude, und Frantz Fanon (vgl. Atyame 2002: 231), den großen Vordenker der 
Dekolonisation, las, „wanderte in ihrem Kopf zwischen Europa und Afrika, genoss diese 
Flüge“ (Atyame 2002: 101). Zugleich fürchtete sie jedoch „ihre Entwurzelung“ (ebd.), unter 
der sie eine Europa-assimilatorische „Entwurzelung der Schwarzen“ (ebd.) versteht. Sie 
handelt ihre Identität somit in einem oszillatorischen Raum zwischen Europa und Afrika, 
zwischen Anforderungen an sie als Frau in der kamerunischen Gesellschaft und denen in 
einer biethnischen Ehe, zwischen eigenen Bedürfnissen und gesellschaftlichen Erwartungen 
auf beiden Seiten aus. Dabei nimmt sie zwar eine kritische Haltung gegenüber ihrer 
afrikanischen Heimat in Bezug auf deren patriarchalische Familienstrukturen ein, hält es 
jedoch zugleich für „lebensnotwendig […], sich mit den eigenen Wurzeln 
auseinanderzusetzen“  (Atyame 2002: 102).   Die zweite Station auf der 
Entdeckungsreise der interkulturellen Liebe führt nach Hamburg, in Manfreds Heimatstadt, 
wo Abeng auch einen Einblick bekommen würde, „was sich auf der anderen Seite abspielt“ 
(Atyame 2002: 164). Am Frankfurter Flughafen beobachtet Abeng „nicht nur blaue, 
sondern auch gelbe, rote, hellbraune, orange und grüne Augen“ (Atyame 2002: 161), und 
entlarvt so manchen „neugierigen Blick“ (Atyame 2002: 163), den heimkehrende Urlauber 
in exotistischer Projektion einer abenteuerlichen Fremde, aus der sie gerade zurückkommen, 
auf sie zu werfen schienen. Sie erinnert sich an ihren Vater, der sie lehrte, dass es „die Augen 
des anderen [sind], die die Furcht auslösen“ (Atyame 2002: 168). Der hierarchisch 
konstruierte Blick von oben herab anstelle eines gegenseitigen Blicks auf Augenhöhe ist es, 
der in der kolonialen Begegnung zwischen Europa und Afrika inszeniert wurde und dessen 
Machtanspruch im Gegen-Blick des postkolonialen Subjekts dekonstruiert wird.84 
     Auf „dem Erdteil der Weißhäutigen“ (Atyame 2002: 163) 
                                                            
84Im Bus von Akwa nach Jaunde war es Manfred, der neugierige Blicke erntete: Dort war es die ‚Norm‘, dass 
„alle Weißen einen Wagen  [hatten]“  (Atyame 2002: 130). Die Blicke der Passagiere  sowie der erstaunte 
Ausruf  eines  Kindes:  „Mama,  der Weiße!“  (ebd.)  drehen  hegemoniale  Blick‐Machtverhältnisse  um.  Der 
innere  Monolog  des  Busfahrers  perspektiviert  jedoch  Manfreds  Entscheidung,  die  öffentlichen 
Verkehrsmitteln zu benutzen, als Weg zur Überwindung der gesellschaftlichen Separation, eine Grenze, die 
unter anderem auch durch die drastischen sozio‐ökonomischen Differenzen zwischen Schwarz und Weiß 
aufrechterhalten wird: „Sie können nicht das Gute in dem schwarzen Mann entdecken, wenn sie dauernd in 
ihren Personenwagen  fahren.[…]Zwischenmenschliche Beziehungen  sind wichtiger als Komfort“  (Atyame 
2002: 130.) 
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ist Abeng zunächst wie gelähmt von der „Angst vor dem Kulturschock“ (ebd.). Im Blick 
aus dem Glasfenster der Ankunftshalle wird über das Motiv des Vogels Abengs Sehnsucht 
nach der Ferne metaphorisiert, die nun, von Europa aus, vom kamerunischen „Mutterland“ 
repräsentiert wird:  
„Sie nahm wieder die fliegenden Zugvögel wahr, sie waren weiß, weiß wie die Ferne, in der Abeng hauste. 
Abeng war weit weg, entfernt von der Heimat, entfernt von ihrer Muttererde, weit fern vom Mutterland. 
Abeng war eine Fremde im fremden Land“ (Atyame 2002: 164). 
Die erste Begegnung mit Manfreds Eltern spielt sich vor ihrem inneren Auge der Erinnerung 
an (Alb-)Träume ab, in denen - in einer Umkehrung der europäisch konstruierten  Angst vor 
dem Schwarzen Mann - eine „weiße Frau“ (Atyame 2002: 168) „Kinder […] verfolgte“ 
(ebd.). Sie nimmt die ihr fremde Umgebung unter der „Angst vor einem Quidproquo“ 
(Atyame 2002: 169) wahr, der Angst vor Konfliktsituationen, die durch interkulturelle 
Differenzen evoziert werden könnten. Aus einem doppelten Fremd-und Eigenblick heraus 
fragt sie sich, ob Manfreds Vater wie sein Sohn vom „Bazillus Afrikanus“ (Atyame 2002: 
169) befallen sein könnte - vor diesem Hintergrund würde sie lediglich als Repräsentantin 
Afrikas wahrgenommen werden. Der Terminus suggeriert  eine kolonial überlieferte 
exotistisch-erotische Anziehungskraft Afrikas auf den Europäer. In der Anknüpfung an 
diesen Exotismus-Diskurs wird auch Manfreds Liebe zu Abeng mit seiner Liebe für Afrika 
schlechthin in Beziehung gesetzt, und damit in ihrer individuellen Bedeutung relativiert. 
Nur in scheinbarem Widerspruch zu dieser Faszination für das Fremde, für Afrika, ist die 
gleichzeitige Vereinnahmung, die sich zum Beispiel in der Bezeichnung von Landschaften, 
aber auch von Menschen spiegelt: Im Gespräch mit Manfreds Vater wird Abeng von Anfang 
an zu ‚Yvonne‘ (Atyame 2002: 172) - auch die Frage des Vaters, ob sie damit einverstanden 
sei, dass er sie mit ihren Vornamen anspricht, zieht nicht erst einmal in Betracht, dass sie 
vielleicht die afrikanische Variante ihres Namens bevorzugen würde - diese Möglichkeit 
muss von Abeng zuerst ausgesprochen werden:   
„‘Übrigens, ist es dir recht, wenn ich dich mit deinem Vornamen anrede? […] Wäre es dir recht, wenn 
ich dich Yvonne rufe?‘ 
‚Das ist mir recht. Yvonne oder Abeng ist die gleiche Person‘“ (Atyame 2002: 173). 
 
Noch bevor der deutschkontextuelle Teil ihrer „Entdeckungsreise“ erst richtig begonnen 
hatte, macht Abeng aus einer kulturkontrastiven Perspektive heraus die Beobachtung, dass 
„die Leute sich hier anders [verhielten]“ (Atyame 2002: 169). Die Menschen in Deutschland 
„waren anders, dachten anders, hatten andere Normen und Konventionen.“ (Atyame 2002: 
173). Als so anders wie die Menschen nimmt Abeng auch die deutsche Landschaft wahr, 
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jedoch immer auf der Basis eines Vergleichs zum Herkunftskontext: „Auch das Grün war 
anders, der Wald war nicht dicht, er war kein Dschungel“ (ebd.). Die Elbe war „besser 
besucht als der Wouri-Strand“ (Atyame 2002: 175), die Rosen im elterlichen Garten 
erinnerten sie an den „Blumenhändler im Cinema Le Wouri“ (ebd.). Überrascht erkennt sie 
das Eigene im Fremden „als sie das Wohnzimmer betrat und Tropenpflanzen sah“ (ebd.). 
Bei Manfreds Eltern fällt Abengs Blick auf zahlreiche geographische Werke und 
Landkarten. Die Wohnzimmereinrichtung wird für Manfreds Vater zum Anlass seine 
„interkulturelle Kompetenz“ in Bezug auf Afrika und Deutschland unter Beweis zu stellen, 
auch wenn diese zunächst hauptsächlich aus auswendiggelerntem Fakten- und 
Zahlenwissen zu bestehen scheint:   
„‘Kamerun ist ein bisschen größer als Deutschland, rund 475000 Quadratkilometer.‘ 
‚Wieviel hat Deutschland?‘ fragte Abeng. 
‚Das musst du aber wissen, Yvonne‘, sagte Alfred lachend.  
‚Vergessen, einfach vergessen.‘ 
‚Weißt du es noch, Manfred?‘ fragte Alfred seinen Sohn. 
[…] 
‚[…] Und jetzt eine Frage an dich, Papa: Wie viele Einwohner hat Kamerun?‘ 
‚Die heutige Zahl kenne ich nicht, aber 1988 hatte Kamerun rund 11 000 000 Menschen. Es sind zwei 
Jahre her.‘ 
‚Ein bisschen mehr sind wir jetzt, ich glaube rund 12 000 000.‘ 
‚Deutschland  hat knapp 80 000 000‘, erklärte Alfred“ (Atyame 2002: 176). 
 
Neben Faktenwissen wird auch kulturelles Wissen verhandelt, jedoch von einem 
Standpunkt aus, der in seiner Kontrastivität weder interne Diversität bzw. die, wo sie 
zugelassen wird, zur „Ausnahme“ (Atyame 2002: 179) reduziert wird, noch transnationale 
und transkulturelle Gemeinsamkeiten berücksichtigt. So erinnert sich Abeng in Deutschland 
an ein Gespräch mit einer Deutschen in Kamerun, in dem Abeng bezüglich der deutschen 
Kultur, deutschen Traditionen, der ‚typischen‘ Familie etc. aufgeklärt wurde und in 
welchem interkulturelle Differenzen zur Frage der ‚Mentalität‘ essentialisiert wurden:  
„‘Im allgemeinen gehören zu einer deutschen Familie der Vater, die Mutter und eins bis drei Kinder […] 
Kinder in Deutschland haben mehr Rechte als Pflichten. Hier, in Kamerun ist es umgekehrt.  […] Die 
Deutschen sind im allgemeinen neugierig. […] Die Deutschen mögen Ordnung und Disziplin. […] Ich 
würde dir dazu raten, immer Fragen zu stellen, wenn du eine Sache nicht verstehst. Fragen stören die 
Leute dort nicht wie hier. Es ist die Mentalität“ (Atyame 2002: 179). 
In einem späteren Gespräch beweist Alfred Benn jedoch, dass er bis auf Zahlen und Fakten 
„die Geschichte Afrikas so gut wie die Geschichte Europas [kannte]“ (Atyame 2002: 180). 
Eine kritische Auseinandersetzung mit der Kolonialgeschichte sowie die Erinnerung an in 
der hegemonialen Geschichtsschreibung vergessene Widerstandskämpfer wird dabei nicht 
von Abeng, sondern von Manfreds Vater initiiert, womit ihm an dieser Stelle dann doch die 
Fähigkeit zur kritischen (Selbst-)Reflexion zugeschrieben wird. Eine Parallele zur 
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Vermittlung der Erinnerung an die deutsche Kolonialherrschaft in El Lokos Der Blues in 
mir sowie Daniel Mepins Die Weissagung der Ahnen ergibt sich in Abengs Beteuerung, 
dass die Zeit der deutschen Kolonialherrschaft im Vergleich zur französischen weniger stark 
mit traumatischen Erinnerungen verbunden sei: 
 „‘[…] Die deutsche Kolonialpolitik war nicht gut.‘ 
‚Nicht nur die deutsche, Papa‘, sagte Manfred. 
‚Ich weiß, aber Kamerun hat seine besten Männer in der deutschen Zeit verloren. King Akwa und der 
andere…Gott! Wie hieß er noch?‘ 
‚Manga Bell‘, antwortete Abeng. 
‚Richtig, Duala Manga Bell, man nannte ihn King Bell.‘ 
‚Aber wir in Kamerun regen uns weniger auf über die deutsche Zeit als über die französische.‘  
‚Tatsächlich?‘ fragte Alfred überrascht. 
‚Ja, und das sage ich, nicht weil ich jetzt in Deutschland bin. Es ist so in Kamerun.‘  
‚Kann sein. Die Franzosen waren ja dort unten länger als wir, sie hatten Zeit genug, um Unsinn 
anzurichten. Kamerun hat auch zu der Zeit starke Männer verloren, Um Nyobe und die anderen‘“ (Atyame 
2002: 181). 
 
Auffallend ist, dass es hier vor allem die Stimme Alfreds ist, die spricht. Auch wenn die 
Bereitschaft da ist, die eigene Verstrickung in das koloniale System kritisch zu reflektieren, 
scheint andererseits die Bereitschaft, die ehemals Kolonisierten selbst sprechen zu lassen, 
noch nicht ansatzweise ausgebildet zu sein. So über-hört85 Abeng auch eine 
Auseinandersetzung zwischen Manfred und seinen Eltern, in der über sie gesprochen wird 
und in der afrikanische „Lebensbedingungen“ (Atyame 2002: 184) sowie - wie schon von 
Manfred in ihrer ersten Begegnung - eine in Afrika noch existente „Nächstenliebe“ (ebd.) 
einem europäischen „Individualismus“ (ebd.) und „Luxus“(-denken) (ebd.) gegenüberstellt 
werden. Wie Taga in Mepins Roman wird auch Abeng hier zum Objekt europäisch geführter 
Gespräche, an denen sie selbst nicht teil hat.  
Im Besuch des post-Wende-Berlins wird Abengs und Manfreds interkulturelle 
Liebesgeschichte vor dem Hintergrund einer kollektiven Wendegeschichte inszeniert: Der 
großen Geschichtswende, die im Fall der Berliner Mauer den Einsturz von Grenzen nicht 
nur zwischen Ost und West, sondern auch zwischen Nord und Süd ausgelöst hat - auch wenn 
dieser nicht immer den Abbau der Mauer auf psychologischer Ebene bewirkt hat. Anders 
als in Mepins Roman ist das Bild, das in Abengs Entscheidung von Berlin gezeichnet wird, 
ein negatives:  
„Das Berlin, in dem Abeng sich aufhielt, hatte seine Schönheit verloren. Es war eine Stadt im Bau. Man 
konnte noch alte Ruinen sehen. […] Es waren nicht nur Zeugnisse des Zweiten Weltkrieges, sondern auch 
                                                            
85Hier im Sinne von ‚zufällig hören‘, wie im Englischen to overhear. 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
119 
 
Zeugnisse des Kommunismus. Einige Stadtbilder zeugten von der Nachlässigkeit, der Vergessenheit, dem 
langen Verschlafen und der Unterdrückung“ (Atyame 2002: 190). 
In diesem Sinn allegorisiert die Begegnung mit einem Greis auch eher die Morbidität und 
Verfallserscheinung der Stadt, als die Aufbruchsstimmung eines grenzenlosen Neubeginns. 
Im folgenden Dialog scheint, neben der Kontinuität kolonialer Sprach- und Denkstrukturen, 
wie sie die exotistische Neugier und der rassistische Sprachusus des alten Mannes 
verkörpert, das Interesse Alfreds durch, Aufklärungsarbeit über zeitgemäße 
Begrifflichkeiten zu leisten: 
„‘Soviel ich weiß, ist der Handel [mit Mauersteinen] längst vorbei. Sie kommen viel zu spät‘, antwortete 
der Berliner. Dann wurde er neugierig. ‚Sie sind eine interessante Gruppe‘, sagte er, während er seine 
Augen auf Abeng richtete. 
‚Ja‘, antwortete Alfred lachend. ‚Sie ist mit meinem Sohn‘, fügte er hinzu. 
‚Wunderschön! Aus Amerika?‘ 
‚Aus Afrika. Ich sehe aber keinen Unterschied.‘ 
‚Es gibt schon einen. Die Neger in Amerika und Afrika haben zwar die gleichen Wurzeln. Aber die Neger, 
die in Amerika geboren und dort aufgewachsen sind, sind, ob sie es wollen oder nicht, anders. […]‘ 
‚Heute sagt man nicht mehr Neger, sondern Schwarze.‘ 
‚Wo ist der Unterschied?‘ 
‚Neger ist ein Schimpfwort und sehr abwertend. Schwarz ist heute üblich.‘“ (Atyame 2002: 190-191)  
Der Berlinbesuch ermöglicht Abeng aber immerhin eine Erwägung der Existenz 
intrakultureller Differenzen auch auf deutscher Seite. So würde sie in Hamburg lebende 
‚Ostdeutsche‘ gerne fragen, „ob sie hier, im Westen, etwas wie Heimweh empfanden“ 
(Atyame 2002: 192).         
 Die letzte Station auf der interkulturellen Erkundungsreise besteht darin, dass auch 
Manfreds Eltern im Rahmen der Hochzeit ihres Sohnes Kamerun kennenlernen. Am Tag 
ihrer Hochzeit ist Abeng nun selbst Teil des schwarz-weißen Bildes, nicht mehr, als 
Malerin, nur Beobachtende. Kunst/Imagination und Leben verschmelzen. Der Besuch der 
deutschen (Schwieger-) Eltern  in Kamerun dient auch dazu, einige stereotype Bilder über 
Afrika zurechtzurücken, andere dagegen zu bestätigen. Obwohl im Gespräch zwischen 
Assam (Abengs Vater) und Alfred (Manfreds Vater) die einseitig negative 
Medienberichterstattung über Afrika kritisiert wird, re-artikuliert Abeng ein Afrika-als-
Katastrophen-Kontinent-Image im Gespräch mit Manfreds Mutter. Während sie diese 
einerseits über die konterproduktiven Wirkungen von euro-amerikanischer 
Entwicklungshilfe aufklärt („zu viele Spenden machen die Leute verantwortungslos“, 
Atyame 2002: 206), spricht sie sich andererseits für eine Pflege der „Nord-Süd-
Partnerschaft“ (Atyame 2002: 207) aus. Auch hiergegen wäre noch nichts einzuwenden. 
Doch wenn nach Abengs Einschätzung es nicht nur vielen Politikern Afrikas an 
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„Ambitionen“ (Atyame 2002: 208) und „Opfergeist“ (ebd.) fehlt, sondern im Folgenden ein 
Katastrophen-Klischee an das andere gereiht wird:  
„Die Hitze, hier die starken Regenfälle, Überschwemmungen, der Erdrutsch, dann diese Abholzung, die 
kein Ende nimmt, Tropenkrankheiten, Armut, Kriminalität, Korruption und so weiter […]“ (Atyame 
2002: 207), 
verfällt der kritische Blick auf das Eigene in seiner Häufung tradierter Negativ- Klischees86 
in europäisch geprägte Afrika-Diskurse und affirmiert diese an dieser Stelle. Ungeachtet 
dessen kommt Manfreds Vater durch die sehr unterschiedlichen Eindrücke, die er während 
seines Aufenthalts in Kamerun sammeln konnte, sowie über die Gespräche mit Abengs 
Vater aber immerhin zu der selbstkritischen Frage: „Aber was ist all das im Vergleich zu 
den schrecklichen Bildern, die wir zu Hause im Fernsehen kriegen oder in Zeitungen 
sehen?“ (Atyame 2002: 242).  
 
Wertung 
Die zentrale Botschaft des Romans lässt sich wohl als Aufforderung zum Dialog zwischen 
Nord und Süd, Schwarz und Weiß zusammenfassen - eine Botschaft, für die eine 
Stilisierung der Liebesbeziehung zwischen Abeng und Manfred als Symbol für historisch 
und kulturell bedingte Konfliktpotentiale beansprucht wird. Dabei werden kulturelle 
Essentialismen auf Text-, Erzähl- und Handlungsebene nur teilweise dekonstruiert, 
teilweise jedoch affirmiert. Kritik wird durch die Figur Abengs vor allem an der eigenen 
Gesellschaft geübt; ohne dass sie als solche artikuliert wird, lässt sich aber aus der 
Figurenzeichnung Manfreds, den sprachlichen Rassismen des alten Berliners und den 
anfänglichen Vorurteilen von Manfreds Eltern eine ebenso starke Kritik an (neo-) 
kolonialen europäischen Vereinnahmungsmechanismen, Rassismen und Exotismen 
herauslesen. Immerhin kommt Manfred, der schon als Kind wusste, dass er einmal in Afrika 
eine „Farbige“ heiraten wird, am Schluss zu der Überzeugung, „dass die Liebe weder eine 
Farbe, noch ein Gewicht, noch eine Form hat“ (Atyame 2002: 248). Sicherlich nicht zufällig 
                                                            
86Was nicht heißen soll, dass all diese Phänomene ‐ Naturkatastrophen, Korruption, Gewalt gegenüber 
Frauen und Kriminalität etc.‐  in vielen afrikanischen Gesellschaften nicht tatsächlich von Bedeutung sind 
und es sich hier lediglich um ein Zitieren von Negativklischees handelt. Die Frage ist jedoch, wie 
differenziert diese Dinge artikuliert werden, ob und in welche (komplexen) Zusammenhänge sie gestellt 
werden und ob sie an anderen Stellen, aus der Perspektive anderer Figuren etc. relativiert werden. 
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genau „sieben Jahre“ (Atyame 2002: 251) später - repräsentiert doch das „verflixte siebente 
Jahr“ oft einen (Ehe-)Bruch - reflektiert der gemeinsame Blick Abengs und Manfreds auf 
die neben den „alten Mauerruinen“ (Atyame 2002: 7) spielenden „hellbraunen Kinder“ 
(ebd.) die Möglichkeit schwarz-weißen Zusammenlebens auch dort, wo die Reste der Nord-
Süd-Mauer bestehen bleiben (vgl. auch Atyame 2002: 65). Die Rahmenhandlung situiert 
die schwarz-weiße Familie noch immer auf dem „schwarzen Erdteil“ (Atyame 2002: 251) 
- die Befürchtungen der Bewohner Kondenguis, dass biethnische Ehen immer in Europa 
enden, haben sich also bei Manfred und Abeng  bisher nicht bewahrheitet. Doch schließt 
die Handlung zugleich auf einem pessimistisch-bedrohlichen Ton: Der schwarze Erdteil 
wurde von „dicken dunkle[n] Wolken“ (Atyame 2002: 251) bedeckt, die Kinder spielten 
„missmutig […] neben den Mauerruinen“ (ebd.), Abeng vermisste die „schwarz-weißen 
Vögel, die jedesmal eine neue Zeit verkündeten“ (Atyame 2002: 252) und ihre Augen, mit 
denen sie Manfred anblickte, waren „schwermütig“ (ebd.). Abeng träumte nun von der 
„römischen Venus“ (ebd.), der Göttin der Liebe. So mysteriös dieser Schluss bleibt, deutet 
sich zumindest aus Abengs Perspektive dann doch eine tiefempfundene Problematik 
schwarz-weißer Beziehungen an, die als post-koloniales Quidproquo vielleicht, vielleicht 
aber auch nicht, dauerhaft gelöst werden kann.  Wie auch in El Lokos Der Blues in mir und 
Daniel Mepins Weissagung der Ahnen ist es auch in Philomène Atyames Abengs 
Entscheidung explizit der Raum der Kunst (hier vor allem der Malerei und Literatur), 
innerhalb dessen Afrika und Europa als verbunden imaginiert werden können.  
       In formaler Hinsicht zeichnet sich Atyames 
erster Roman weniger durch Strategien der Hybridisierung und Mehrsprachigkeit aus als El 
Lokos Autobiographie, Mepins Roman oder auch May Ayim Lyrik dies tun. Obwohl 
einzelne Sätze, die bestimmten Figuren in den Mund gelegt werden, von der frankophonen 
und anglophonen postkolonialen sprachlichen Realität in Kamerun zeugen, finden Wörter 
aus der im Text als Familiensprache Abengs (bzw. „schwarze Mutterzunge“ des Vaters) 
bezeichneten Bulu-Sprache keinen Eingang in den Text, was nicht zuletzt aber daran liegen 
mag, dass Abeng, die zentrale Figur des Romans, diese Sprache kaum mehr beherrscht. Ein 
Glossar ist deswegen auch nicht notwendig. Einige sprachliche Besonderheiten, die von der 
Außerkraftsetzung bzw. Aneignung der deutschen Sprache gerade in Bezug auf den 
kolonialen Akt der Namensgebung zeugen, sind jedoch die Bezeichnung Dualas als Stadt 
von Akwa, und Seeman für den deutschen Technologiekonzern Siemens, sowie, in 
Anspielung auf koloniale literarische Diskurse, schwarzer Erdteil für Afrika. Ähnlich wie 
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bei El Loko und Mepin wird auch bei Atyame das Flugzeug als „weißer Vogel“ (Atyame 
2002: 158) metaphorisiert. Auffällig ist außerdem die Schreibweise des englischen believe, 
das hier konsequent als beleave (vgl. Atyame 2002: 34 und 89) wiedergegeben wird. Es 
könnte damit suggeriert werden, dass (an) etwas glauben auch ein Sein lassen impliziert87. 
Damit würde der Text zumindest stellenweise auch in sprachlicher Hinsicht die „Last“  
afrikanischer (post-)kolonialer Erfahrung tragen, wie es  Chinua Achebe und Wole Soyinka 
mit Bezug auf das Schreiben afrikanischer Autoren in englischer Sprache gefordert haben 
(vgl. Stoll 2003: 15-16 und Ashcroft/Griffiths 2002). 
 
3.2.4. Luc Deglas Kurzprosa Das afrikanische Auge (2007) 
Der aus Benin stammende Wirtschaftsingenieur, Journalist und Autor Luc Degla kam nach 
dem Zusammenbruch der UDSSR im Jahre 1994 zu Studiumszwecken nach Deutschland 
und begann dort mit dem Schreiben, als im Jahr 1997 die Stadt Braunschweig Menschen 
mit Migrationshintergrund darum bat, „ihr Leben darzustellen.“ (Degla 2012: 89). Als 
Vorsitzender der Vereinigung afrikanischer Studenten wurde er mit der Ausstellung 
afrikanischer Migrationsgeschichten betraut. In diesem Zusammenhang rief er zu einem 
Journal auf, indem er Braunschweiger Afrikaner dazu aufforderte, zu schreiben, „wie sie 
die Deutschen sehen“ (Degla 2012: 90). Da am Tag vor der Abgabe nur ein einziger Bericht 
in seinem Briefkasten lag, von dem er aber fasziniert war, schrieb Degla das Journal unter 
Verwendung verschiedener Pseudonyme über Nacht kurzerhand selbst. Das Ganze kam gut 
an, und von da an schrieb er viele Jahre für das Stadtmagazin Da Capo, in dem auch etwa 
die Hälfte der Kurzgeschichten aus Das afrikanische Auge erschienen ist. Wie der Autor 
gesteht, war es für ihn, der 1994 zum ersten Mal mit der deutschen Sprache in Berührung 
kam und diese von Grund auf lernen musste, zunächst eine große Herausforderung, in dieser 
Sprache zu schreiben. Um seinen Wortschatz zu erweitern - nach eigenen Aussagen kam 
ihm sein Maschinenbaustudium diesbezüglich nicht sehr entgegen - hat er die intensive 
Lektüre von Siegfried Lenz, Rafik Schami, Stefan Zweig und Herman Hesse aufgenommen 
(Vgl. Degla 2012: 90).  Die mit Humor und Ironie überzeugenden Kurzprosastücke des 
afrikanischen Auge  sprechen Bände darüber, dass auch Degla den vermeintlichen 
                                                            
87Dass mit dieser Schreibweise etwas suggeriert wird, ist nur eine Vermutung. Es kann sich hierbei auch um 
einen (vom Lektor übersehenen) Fehler handeln.  
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„Wächter[n] der deutschen Sprache“ (Degla 2012: 91) längst das Schwert aus der Hand 
genommen hat. 
Zur Erzählperspektive im afrikanischen Auge 
Das afrikanische Auge besteht aus 50 Prosaskizzen, die in ihrer Kürze zwischen einer und 
elf Seiten variieren und von denen 43 in der Ich-Form geschrieben sind. Auch die 
Unterteilung des Buches nach den Lebensstationen des Autors 
(Benin/Moskau/Braunschweig) suggerieren einen autobiographischen Erzählgestus, der 
sich jedoch als „Kunstgriff einer Rollenprosa“ (Göttsche 2010: 39) erweisen wird. Obwohl 
der Titel einen ‚afrikanischen‘ Blick auf Deutschland, Afrika, Migrations- und 
Entfremdungserfahrungen suggeriert, kommt hier ein poststrukturalistisches „Spiel mit dem 
Authentizitätsgestus […] als Teil einer literarischen Strategie“ (Göttsche 2010: 39) zum 
Tragen. So kommt die Ich-Figur in den verschiedenen Prosastücken nicht nur aus Benin, 
sondern aus verschiedenen afrikanischen Ländern und ist in mindestens einem Stück auch 
als (weißer) Deutscher identifizierbar. Die Texte sind in sich geschlossen, durch motivisch-
thematische Reihenbildungen aber miteinander verbunden. So thematisieren einige 
Kurzgeschichten/Skizzen die Reise in das afrikanische oder deutsche Herkunftsland (zum 
Beispiel Die Erkundungsreise, Aida, Heimat? und Der Preisschock), dekonstruieren 
Stereotype von der Unterdrücktheit afrikanischer Frauen (zum Beispiel Meine unterdrückte 
Mutter, Meine Feministin, Aida88) oder brechen generell mit klischeehaften Erwartungen, 
indem tradierte Zentrum-Peripherie-Diskurse ironisch auf den Kopf gestellt werden - wie in 
der Kurzgeschichte Der Nachahmer, in der der Nigerianer Tunde afrikanische 
Asylbewerber als „Missionare des 21. Jahrhunderts“ (Degla 2007: 33) beschreibt; in der 
Skizze Verkehrte Welt, wo die Ich-Figur, ein arbeitsloser deutscher Schlosser, in Gambia 
Asyl sucht; in der Kurzgeschichte Aida, wo durch die Figur des Ifede, den in Nigeria „alle 
für verrückt hielten, weil er nach einem längeren Aufenthalt in Europa seine Haustür 
versperrte, mit keinem redete und mit seinem Boxerhund jeden Abend joggte“ (Degla 2007: 
                                                            
88Eine  Kritik  und  Korrektur  eurozentrischer  Annahmen,  sowie  eine  Forderung  um  Differenzierung 
afrikanischer  Fremdbilder  legt  der  Autor  der  sich  als  ebenso  klug  wie  schön  erweisenden  deutsch‐
nigerianischen Protagonistin Aida in der gleichnamigen Kurzgeschichte in den Mund, und zwar in Bezug auf 
das Klischee, dass „Frauen  in Afrika  leiden“ (Degla 2007: 63): „Das musst du relativieren. Afrika  ist weder 
Dorf noch Land, es ist ein Kontinent, und die Situation ist unterschiedlich von Nord bis Süd. In Nigeria liegt 
die Wirtschaft in den Händen der Frauen. […]. In wie vielen europäischen Ländern sieht man eine Frau auf 
einem hohen Posten?“ (Degla 2007: 63) 
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60), hegemonial europäische Blicke auf Afrika auf humorvolle Weise umgedreht werden, 
oder in einem „fiktiven Brief an den Innenminister“, wo auf pointiert komische Weise 
behördliche Kontrollmaßnahmen über ‚Ausländer‘ sowie dominante Definitionen und 
Konstruktionen ‚legitimer‘ deutscher Identität in der Bitte der Ich-Figur, eine ‚Ur-
Deutsche‘, eine Schäferhündin, heiraten zu dürfen (Vgl. Degla 2007: 24), karikiert und 
dekonstruiert werden. 
 
Dekonstruktive Blicke auf (dominante Diskurse von) Heimat, 
Identität und kulturelle Zugehörigkeit   
Die Frage der kulturellen Zugehörigkeit zwischen Migrations- und Herkunftsland und das 
Motiv der Reise in die Heimat, die zur Fremde geworden ist, wird schon im Titel der 
Prosaskizze Heimat? aufgegriffen. In dieser wird der Ich-Erzähler, der als „gebürtiger 
Beniner“ (Degla 2007: 94) „in verschiedenen Ländern gelebt“ (Degla 2007: 94) hat, durch 
ein deutsches Kriegerdenkmal zu einer Reflexion seines Verständnisses des Begriffs 
‚Vaterland‘ (ebd.) angeregt. Der narrative Mittelteil formiert sich demnach als Erinnerung 
an eine Zeit, als er seine Un-Zugehörigkeit besonders intensiv wahrgenommen hatte - das 
war, als die Gültigkeit seines beninischen Passes und seine deutsche 
Aufenthaltsgenehmigung etwa zeitgleich abgelaufen waren. Die Ausländerbehörde stellte 
ihm zwar eine vorläufige neue Aufenthaltsbewilligung aus, doch war das Gefühl, sich für 
seine innere und nun auch dokumentarisch belegte Un-Zugehörigkeit bzw. seinen 
transitorischen Identitätsstatus rechtfertigen müssen, damit nicht überwunden, wie die Ich-
Figur, nicht ohne Sarkasmus über deutsche Papierhörigkeit, berichtet:  
„Obwohl die Deutschen jedem gestempelten Papier glauben, war es mir immer peinlich, den Zettel 
herauszurücken, sobald nach meinem Pass und meiner Aufenthaltsgenehmigung gefragt wurde; denn ich 
musste immer wieder erklären, warum ich keinen Pass besitze und dass dies der Grund sei, warum ich 
eine vorläufige Aufenthaltsgenehmigung habe“ (Degla 2007: 95). 
Der provisorische Status seiner nationalstaatlichen (Un-)Zugehörigkeit wirkte sich auch als 
Einschränkung seiner äußeren „Mobilität“ (Degla 2007: 95) aus. Das Nichtvorhandensein 
des Passes erlaubte es der Ich-Figur nicht, entsprechend der Ableitung des Nomens von 
lateinisch passus (m.) = der Schritt, große Schritte innerhalb eines Territoriums zu machen, 
noch (nationale) Grenzen zu überschreiten, wie es das französische Verb  passer = 
überschreiten, überqueren, impliziert. Als ein guter Freund in Ghana stirbt, beantragt der 
Ich- Erzähler bei der Botschaft einen Passierschein, der es ihm ermöglichte, über Cotonou, 
Benin, in die ghanaische Hauptstadt Accra zu reisen. Ohne große Hindernisse in Cotonou 
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angekommen, beauftragt er seine Mutter, ihm möglichst schnell den dringend benötigten 
Pass zu besorgen, so dass er ihn zurück nach Deutschland nehmen könne. Zu diesem Zweck 
hinterlässt er ihr zehntausend afrikanische Francs, damit sie, solange er auf der Beerdigung 
war,  „die verschiedenen verrosteten Stellen, denen sie auf dem Weg zu meinem neuen Pass 
begegnen würde, schmieren könne“ (Degla 2007: 96). In Accra trifft der Ich-Erzähler auf 
deutsche Bekannte. Dabei fällt ihm auf, dass er von den anwesenden Ghanaern „mit den 
Deutschen gleichgestellt“ (Degla 2007: 96) und somit zum europäischen ‚Ausländer‘ 
wurde. Die Deutschen wiederum hielten ihn für einen Experten für (gesamt-) afrikanische 
kulturelle Angelegenheiten: 
„Meine Freunde stellten mir Fragen über alles, was ihnen während der Zeremonie seltsam oder absurd 
vorkam. Ich antwortete schmunzelnd: ‚Ich bin hier, wie ihr, auch Ausländer. Mir sind diese Gebräuche 
auch unbekannt‘“ (Degla 2007: 96). 
In Wirklichkeit warer ja weder das eine noch das andere: Als gebürtiger Beniner kann weder 
von ihm erwartet werden, mit ghanaischen Beerdigungsritualen vertraut zu sein, wie es 
europäische Konzepte einer homogenen, undifferenzierten ‚afrikanischen‘ Tradition 
suggerieren, noch kann er mit den anderen Deutschen ‚gleichgestellt‘ werden, da er mehr 
als das eine ist: Er ist auch rooted und routed in Afrika und Benin und deswegen nicht nur 
‚Ausländer‘: Die Ich-Figur besitzt einen Mehrwert an Identifikationspotentialen. Doch nicht 
nur in Accra und Deutschland, sondern auch in seiner ‚Heimat‘ Benin wird seine 
transitorische (auch-) beninische Identität nur widerwillig anerkannt: Als er auf einer Bank 
Reisechecks einlösen will, weigert sich der Bankangestellte seinen Passierschein anstelle 
seines Passes zu akzeptieren. Seine Mutter wiederum interpretiert afrikanischen 
Familienzusammenhalt auf ihre Weise und hat die von der Ich-Figur hinterlegten 
zehntausend afrikanischen Francs inzwischen anderweitig ausgegeben. Enttäuscht von 
seinen „Landsleuten“ (Degla 2007: 98) und seiner Familie- wenigstens konnte ihm letztlich 
doch ein Onkel, der einst der Armee diente, auf schnelle und unkomplizierte Weise zu 
seinem Pass verhelfen- tritt er seine Rückreise nach Deutschland an. Die negativen 
Erfahrungen in Afrika kontrastieren nun mit einem positiven Empfang auf der deutschen 
Seite: Als der Ich-Erzähler bemerkt, dass er seine Bahnfahrkarte nach Braunschweig 
verloren und für eine neue nicht genügend Geld bei sich hatte, ist es die menschliche Geste 
eines deutschen Schaffners (er lässt ihn kostenlos mitfahren), die sein Herz, zumindest in 
diesem Augenblick, für Deutschland schlagen lässt:   
„Kurze Zeit nach meiner Landung in Europa bekam ich etwas, was ich seit Monaten vermisst hatte: 
Menschlichkeit. […] Der Schaffner übergab mir die Fahrkarte und verließ mein Abteil. Mein Herz wurde 
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schwer. Er hatte zwar nicht im Namen aller Deutschen gehandelt, er war aber der einzige Deutsche, den 
ich zu diesem Zeitpunkt brauchte, und er half mir. Das war es, was zählte. Ich berührte meinen Pass in 
meiner Hemdtasche und fühlte mich Deutschland näher als Benin“ (Degla 2007: 98-99).    
Dass er sich jedoch weder für die eine noch die andere Seite, für keine Identität, die allein 
auf nationaler Zugehörigkeit und auf endgültigen, und damit einschränkenden Zuordnungen 
beruht, entscheidet, sein Identitätsentwurf vielmehr Glissants Vorstellung einer de-
territorialisierten rhizomatischen Identität entspricht, wird in der zum rahmenden Denkbild 
des Kriegerdenkmals zurückkehrenden abschließenden Reflexion der Ich- Figur deutlich:  
„Auch wenn ich heute einen Pass besitze, fühle ich mich keinem Land zugehörig. Ich habe die Welt in 
Benin erblickt, wurde unter dem Einfluss der französischen Kultur großgezogen, studierte und lebte in 
mehreren Ländern und lernte durch viele Freunde andere Kulturen schätzen. Ich habe einen Pass, aber 
ich gehöre trotzdem nirgendwohin“ (Degla 2007: 99). 
Diese Nichtzugehörigkeit wird hier aber nicht als in die kulturelle Aporie führende 
Zerrissenheit oder als ebenso leidvoll erfahrene Entfremdung von einer als ursprünglich 
betrachteten Identität dargestellt, sondern als Möglichkeit zwischen verschiedenen 
geographischen, kulturellen und sprachlichen Identifikationsangeboten kontextuell zu 
changieren und/oder diese eben zu verweigern. Auch wenn hier die politische Dimension 
„performativer Neuverhandlung afrikanischer Identität in der deutschen Diaspora“ 
(Göttsche 2010: 42) zu fehlen scheint und das im Schlusssatz formulierte Credo („Eins 
jedoch weiß ich: Ich würde nie für ein Land oder einen Staat in den Krieg gehen und 
sterben“ (Degla 2007: 99), das auf das Anfangsmotiv des Kriegerdenkmals zurückverweist, 
vielmehr an eine internationale, und auch in Deutschland fest verankerte Bewegung der 
Kriegsdienstverweigerung anschließt, und auch wenn sich die Skizze strukturell in die 
literarische Tradition emblematischer Prosaskizzen nach dem Vorbild Walter Benjamins 
reihen lässt (Vgl. Göttsche 2010: 42), ergibt sich in der sich jenseits fester nationaler und 
kultureller Grenzen bewegenden Identitätsreflexion durchaus eine Dekonstruktion 
kolonialer Dichotomisierungen des Eigenen versus des Fremden, die den Begriff der 
Heimat- zumindest in jeder territorialisierten und Permanenz suggerierenden Form- in einer 
postnationalen und transkulturellen Welt vielleicht generell in Frage stellt. Somit entfaltet 
der Text durchaus ein postkoloniales poetisches Potential.     Auch die 
Kurzgeschichte Der Preisschock variiert das Leitmotiv der Reise in die „Heimat“ (Degla 
2007: 105), hier jedoch stärker in der Verhandlung einer kulturellen Mehrfach-Identität als 
einer Entfremdung oder Nirgendwo-Zugehörigkeit. Die Ich-Figur ist nach längerer Zeit 
wieder in seiner hier deutlich als Benin gekennzeichneten Heimat zu Besuch, und negativ 
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überrascht über die erhöhten Preise. Durch seine lange Abwesenheit hat er auch 
landestypische Gewohnheiten vergessen, so zum Beispiel, „dass man in meinem Land 
überall und wegen allem feilschen muss“ (Degla 2007: 106). Bei seiner einstigen Lieblings-
Garköchin, Mama Ben, ist er sich nicht sicher, ob er den „Touristenpreis“ (Degla 2007: 107) 
bezahlt hatte, denn schließlich wurde er aufgrund seiner Kleidung und seiner „nicht mehr 
fehlerfreien Aussprache meiner Muttersprache, des Fon“ (ebd.) als „Europäer“ (ebd.) 
wahrgenommen. Auch über die „heutigen dortigen Gebräuche“ (Degla 2007: 107) ist er 
nicht mehr auf dem neuesten Stand. Sein „Wiedersehen mit Cotonou“ (Degla 2007: 107) 
gestaltet sich daher als „Suche nach Erinnerungen und Veränderungen“ (ebd.). Eine dieser 
gesellschaftlichen Veränderungen manifestiert sich in einer im Supermarkt beobachtbaren 
Transnationalität der Waren- was nicht nur aufgrund der hohen Preise, sondern auch 
aufgrund der damit einhergehenden Multilingualität beim Ich-Erzähler Verwirrung stiftet 
und was ihn, nicht ohne Ironie, zu einem inter-kulturellen Vergleich anregt:  
„Ich konnte nur ahnen, dass der Rasierschaum ein Rasierschaum war, denn die ganze Dose war auf 
Türkisch beschriftet. Trotz dieses Mangels war der Rasierschaum sündhaft teuer. Ich entdeckte sofort 
meine Sympathie für das Ordnungsamt in Deutschland, wo der Gesetzgeber die Beschriftung der Waren 
auf Deutsch vorschreibt, der Landessprache […]“ (Degla 2007: 108). 
Um zumindest für die Zemidjan (Motorrad)-Taxifahrten nicht den Touristenpreis bezahlen 
müssen, lässt sich die Ich-Figur traditionelle Kleidung nähen. Doch gelingt es ihm auch 
mithilfe dieser nicht, genauso wenig wie mit seinem „Werbetext“ (Degla 2007: 109), mit 
dem er sich als „echtes Kind Benins“ (ebd.) ausweist, seine (kontextuell kontingent 
interpretierte) Identität zu „maskieren“ (ebd.): Seine Aussprache verrät ihn als „Urlauber“ 
(Degla 2007: 109). Da Benin jedoch wie die meisten afrikanischen Länder keine homogene 
Monokultur darstellt, sondern zahlreiche Einwanderer vor allem auch aus angrenzenden 
frankophonen afrikanischen Staaten in sich vereint, kommt ihm zumindest bei Händlern 
ausländischer Herkunft gerade sein Status als Pendler zwischen Heimat-und 
Fremderfahrung, zwischen Vertrautheit mit afrikanischen/beninischen Gewohnheiten 
einerseits und migrationsbedingter Wander- und Wandel- Identität zugute. Hier kann er 
gerade nicht mit seiner Beteuerung, ein „echtes Kind Benins“ zu sein, punkten, sondern im 
Rekurs auf in bestimmten frankophonen afrikanischen Ländern gebräuchlichen Floskeln 
seine Verhandlungsposition stärken:   
„Die französische Sprache hat von Land zu Land in der Welt ihre Besonderheiten. Wenn man zum 
Beispiel in der Elfenbeinküste, Mali oder Burkina-Faso jemanden bitten möchte, dass er nett sein soll, 
sagt man: ‚Parle bon Franҫais, s’il te plait‘, was wörtlich übersetzt heißt: ‚Sprich bitte gut Französisch.‘ 
Was fast wie eine Beleidigung klingt, bedeutet im übertragenen und auch so verstanden Sinne: ‚Sei bitte 
nett.‘ Als ich eine CD-ROM kaufen wollte, deren Handel, wie jeder weiß, in den Händen der Migranten 
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aus Westafrika liegt, ließ ich beiläufig während des Feilschens meine Zauberfloskel einfließen: ‚Mach 
mir bitte einen guten Preis, sprich gut Französisch mit mir.‘ Diese Redewendung überraschte ihn und 
seine Mitbewerber, weil sie davon ausgingen, dass ein Beniner den Ausdruck nicht kannte. Da ich auch 
noch offensichtlich aus dem Ausland kam und somit Migrant war wie sie, also irgendwie fast verwandt, 
bekam ich noch mehr Sympathiepunkte, und der Preis fiel deutlich“ (Degla 2007: 110). 
Die Fähigkeit, in verschiedene Identitäten zu schlüpfen, (mit) Sprache zu über-setzen, sie 
als Vermittler und Beziehungsstifter zwischen Menschen verschiedener kultureller 
Herkunft zu nutzen, Masken je nach Kontext auf-und abzusetzen, dieses Potential einer 
Mehrfachidentität wird hier in Gestalt eines spielerischen und flexiblen Umgangs mit 
Fragen von Identität, nationaler und kultureller Zugehörigkeit und sprachlicher Differenzen 
kodifiziert. 
   
Wertung 
Luc Deglas Kurzprosa entfaltet dadurch, dass mit einem Blick auf beide Seiten eindeutige 
Zuordnungen in Frage gestellt und stereotype Muster mit Humor und Ironie unterlaufen 
werden, immer wieder auf neue Weise ein postkoloniales poetisches Potential. In 
Skizzen/Kurzgeschichten wie Heimat? Und Der Preisschock werden migratorische 
Identitäten zwischen Afrika und Deutschland auf je verschiedene Weise ausgehandelt, 
jedoch immer auch vor den Hintergrund sich verändernder gesellschaftlicher Realitäten 
sowie individueller Kontingenzen. Das afrikanische Auge knüpft damit durchaus an 
poststrukturalistisch–dekonstruktivistische Ansätze und Inter- bzw. 
Transkulturalitätsparadigmen an und steht nicht mehr, wie Sonja Lehner (2003) mit Bezug 
auf eine Mehrzahl afrikanischer Literatur in deutscher Sprache argumentiert hat, „in der 
Tradition einer bekenntnishaften, dem Ideal einer Autonomie des Subjekts verpflichteten 
Selbstbeschreibung […]“ (Lehner 2003: 52). In sprachlich-formaler Hinsicht wird Deglas 
Kurzprosa zwar im Vergleich zu El Lokos collagenhaft Text und Bild, sowie Poesie und 
Dokumentarstil miteinander verbindender Autobiographie oder zu Mepins magisch-
realistischen Roman, der auch die Begriffswelt der Dengkkuop-Sprache und Kultur in den 
deutschsprachigen Text integriert, weniger stark von Prozessen der „sprachlichen 
Hybridisierung, Mehrsprachigkeit, Métissage oder Kreolisierung“ (Uerlings 2012: 60) 
getragen, sondern folgt weithin konventionellen deutschsprachigen Erzähltraditionen und 
Sprachgebräuchen. Da kaum ein Lexem oder Begriff aus einer anderen als der deutschen 
Sprache oder Kultur/Erzähltradition verwendet wird, ist es selbstredend, dass auch ohne 
Glossar gearbeitet wird. Eine dezentrierte Form von Mehrstimmigkeit wird aber durch die 
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Strategie einer spielerischen Rollenprosa, innerhalb der ein scheinbar autobiographisches 
Ich aus verschiedenen (Hautfarbe ungebundenen) Perspektiven erzählt, trotzdem erreicht.    
 
3.2.5. Zusammenfassende Wertung 
Das Spannende an diesen Texten gerade in Bezug auf literarisch vermittelte Afrika- und 
Deutschlanddiskurse ist vielleicht, wie Susanne Gehrmann (2004) mit Bezug auf das Genre 
autobiographischer Texte afrikanischer SchriftstellerInnen der Migration festgestellt hat 
und was auf andere Textsorten afrikanischer Literatur in deutscher Sprache übertragen 
werden kann, dass hier ein literarischer Raum entsteht, „in dem die Widersprüche zwischen 
Anziehung und Abstoßung, Begeisterung für die Fremde und Ernüchterung, Aufbruch und 
Resignation ausgehandelt werden“ (Gehrmann 2004: 123) können. Dabei kann eine 
Entwicklung von einer Darstellung der afrikanisch-deutschen Begegnung als tragisches 
Zusammentreffen unvereinbarer Kulturen Mitte der 1980er/1990er, die auf materieller 
Ebene mit der Inkorporation „eigenkultureller“ verbaler, visueller und mythologischer 
Elemente sowie  dem Bemühen um „Übersetzung“ korreliert (El Lokos Der Blues in mir 
und Daniel Mepins Die Weissagung der Ahnen, die beide mit Glossaren und anderen 
Formen der Übersetzung arbeiten), hin zu  Diskursen, die stärker an inter- bzw. 
transkulturelle Paradigmen anschließen, beobachtet werden. Atyames Roman (2002) re-
inszeniert die potentiell noch immer gegebene und geschichtlich begründete 
Konfliktträchtigkeit in der afrikanisch-deutschen Begegnung, deren nie ganz abbaubare 
Ruinen jedoch in der auf der gemeinsamen Liebe zur Kunst basierenden interkulturellen 
Liebesbeziehung zwischen Manfred und Abeng zumindest als (potentiell) überwindbar re-
konfiguriert werden. Auf materiell-sprachlicher Ebene findet sich bei Atyame eine 
geringere Vielschichtigkeit- bis auf vereinzelte französische oder englische Sätze, die für 
eine Mehrzahl der deutschsprachigen Leser ohne Weiteres zu verstehen sein dürften, 
erfordert der Text deswegen auch kein Glossar. Hier sind es jedoch einzelne verfremdete 
Begriffe wie das symbolisch-abstrakte Quidproquo oder die Anspielung auf vergessene 
oder verdrängte koloniale Zusammenhänge, die den Leser zur selbständigen 
Sinnkonstruktion und Auseinandersetzung mit diesen Themen anregen. Luc Deglas Prosa 
dagegen dekonstruiert auf humorvolle Weise stereotype Bilder über Afrika(ner/Innen) in 
Deutschland und umgekehrt, und nimmt m.E.am ehesten eine postmodern-transnationale 
Perspektive ein, auch wenn sich seine Texte trotzdem noch mit den Topoi Identität/Kultur 
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beschäftigen89. Deglas Prosa inkorporiert zwar kaum ‚andere‘ sprachliche Elemente in seine 
deutschsprachigen Texte, mit Ausnahme einzelner fremdkontextueller, jedoch sofort 
übersetzter Begriffe, thematisiert jedoch dennoch, mit spielerischer Leichtigkeit, 
sprachliche und kulturelle Besonderheiten und (Grenz-)Verschiebungen.       
 
 
 
 
IV. SCHLUSS 
Mit Blick auf die von Herbert Uerlings (2012) herausgestellten postkolonialen poetischen 
Strategien und mit Bezug auf Sonja Lehners These (2003) von der autobiographisch 
geprägten, kulturkontrastiv verfahrenden und daher kaum mit poststrukturalistisch-
postkolonialen Ansätzen zu vereinbarenden afrikanischen Literatur mit Deutschlandbezug, 
lassen oben vorgestellte Textanalysen folgende Schlussfolgerungen zu: Zum einen wird in 
der afrodeutschen/Schwarzen Deutschen Literatur, vor allem in ihren Anfängen, tatsächlich 
eine (autobiographische) Selbst(be-)Schreibung inszeniert, der es um das Los-Schreiben 
von fremdbestimmten Bildern und um das Erschreiben selbstbestimmter Identitäten geht. 
Meist mit einem „mehr oder weniger direkten Bezug zur eigenen Biographie und dem 
eigenen persönlichen/politischen Erfahrungshintergrund“(Kron 1996: 117) wird in diesen 
Texten ein Schwarzes deutsches Subjekt entworfen, 
“who is the complex product of the African diaspora and consequently cannot and should not be 
understood as wholly produced by- and therefore wholly Other to the Western nation” (Wright 2004: 24).  
                                                            
89Degla sieht sich selbst zwar als Teil der afrikanischen Diaspora (worunter er nichts anderes als die allgemein 
zunehmende Mobilität  der Völker  versteht),  situiert  sein  Schreiben  aber,  anders  als  eine Mehrheit  der 
Schwarzen  deutschen  Autoren,  nicht  innerhalb  oder  mit  Bezug  auf  diese(r),  wie  der  Autor  in  einem 
elektronisch geführten Gespräch am 4. 7. 2013 darlegt. Er sei zwar noch  immer beninischer Staatsbürger, 
versteht sich jedoch lediglich als deutscher Schriftsteller. ‚Kulturelle Hybridität‘ hält Degla ‐ ganz anders, als 
es vielleicht seine Prosa suggeriert ‐ für „nicht gesund“, man müsse sich früher oder später für die eine oder 
andere Seite entscheiden. Seine beninische Kultur sei nur der „Sockel“, auf dem sich seine deutsche Identität 
(er  spricht beides mal  von  ‚Kultur‘  statt  ‚Identität‘)  aufbaue. Das Ganze  vollziehe  sich  als  kontinuierlich 
verflüssigender Vorgang “wie  in der Homöopathie“, wo „nur noch ein Bruchteil der Ausgangswirkstoffe“ 
übrig bleibe.   
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So lag es auch May Ayim Mitte der 1990er Jahre vor allem daran, mittels ihrer Sprache eine 
eigenständige Subjektivität zu artikulieren: “I want to get a message across and I want it to 
be understood. […].Words […] should show who you are and why you are talking like this,” 
wie sie im Rahmen eines Interviews in Johannesburg, wo sie im Jahr 1995 auf einem 
Musikfestival auftrat,90 erklärte. Die literarische Stimmerhebung der Schwarzen deutschen 
Literatur weist Parallelen auf zu den antikolonialen Diskursen der frühen afrikanischen 
Literatur in deutscher Sprache, wie sie zum Beispiel von El Loko repräsentiert wird.  
        Ferner handelt es sich bei den hier 
untersuchten Texten afrikanischer Autoren deutscher Sprache um im Vergleich zu den von 
Sonja Lehner (2003) ausgewählten Werken stärkere Fiktionalisierungen. Doch auch hier 
haben autobiographische Darstellungen eine zentrale Rolle gespielt bzw. tun dies zum Teil 
noch immer, wie aktuellere Werke afrikanischer Frauen, wie Fadumo Korns Geboren im 
Großen Regen (2004) oder Lucia Engombes Kind Nr. 95. Meine deutsch-afrikanische 
Odysee (2004) beweisen. Gerade für den literarischen Entwurf postkolonialer Identitäten 
scheint dieses Genre sich zu bewähren. Jedoch auch in der afrikanischen Literatur in 
deutscher Sprache ist die Autobiographie längst nicht mehr das einzige Genre - und wo sie 
als Modus der Darstellung dient, reflektiert sie hybride postkoloniale Lebensrealitäten, die 
Vorstellungen einer erreichbaren Autonomie/Authentizität kultureller Identität 
dekonstruiert, und zwar auch dort, wo diese Einsicht mit Entfremdungsgefühlen und der 
Reflexion unvermittelbarer kultureller Differenzen einhergeht (wie bei El Loko, aber auch 
im Roman von Daniel Mepin). Luc Deglas Prosa wiederum scheint von den hier 
untersuchten Texten mit der autobiographischen Form am ehesten zu spielen, wobei 
kulturelle Festschreibungen auf humorvoll-ironische Weise umgekehrt bzw. aufgehoben 
werden.  Die Textanalysen ergeben auch Parallelen zwischen den Identitätsdiskursen in 
der Schwarzen deutschen Literatur und der afrikanischen Literatur in deutscher Sprache. So 
ist in den autobiographischen Texten beider Literaturen „[d]as verbindende Element […] 
nur allzu oft der erlittene Rassismus, durch den sich auch für Deutsche dunkler Hautfarbe 
ein gefühltes Exil in der Heimat einstellt“ (Gehrmann 2004: 124). Zwischen Schwarz-
weißen diskursiven Machtgefügen minorisierte postkoloniale Stimmen werden sowohl von 
May Ayim, als auch von El Loko über die Metapher und den Bezug auf die 
                                                            
90 In: Binder, Maria (1997). Hoffnung im Herz‐ Mündliche Poesie. Ein Film über May Ayim.  
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afroamerikanische Tradition des Blues artikuliert. Sowohl die frühen autobiographischen 
Texte der afrodeutschen Literatur, als auch die der afrikanischen Literatur in deutscher 
Sprache situieren sich tatsächlich „[j]enseits postmoderner und postkolonialer 
Dekonstruktionen des autobiographischen Genres“ (Gehrmann 2004: 124) und folgen vor 
allem dem Impuls eines selbst-autorisierten Zeugnisablegens und einer authentischen Ich-
Aussprache, während jüngere Texte (s. ManuEla Ritz und Luc Degla) eher mit 
Genreerwartungen brechen und/oder mit dem Ich-Gestus zu spielen scheinen. Generell 
bleiben dabei das Thema Rassismus sowie ein emanzipatorischer Identitätsdiskurs in der 
Schwarzen deutschen Literatur stärker vordergründig als in der afrikanischen Literatur in 
deutscher Sprache- dies ergibt zumindest die Analyse der hier vorgestellten Texte.  
 Schließlich spricht May Ayim vielleicht für viele andere Schwarze Deutsche, aber auch 
für viele (literarische, politische) Stimmen der afrikanischen Migration, wenn sie behauptet, 
sie trage „die Heimat […] in den Schuhen“ (Ayim 1997b: 89). Über den Begriff der 
‘textured identities’ (vgl. Campt 1993: 117 und Görtz 2003: 307), der nicht zwingend eine 
Versöhnung von als gegensätzlich verstandenen kulturellen Identifikationen, sondern 
vielmehr einerseits Bewegung und Pluralität (Gewebe) und andererseits eine Nähe zu 
Sprache (Texten) suggeriert, können vielleicht die polyvalenten textuellen 
Identitätsaushandlungen in der Schwarzen deutschen und in der afrikanischen Literatur 
deutscher Sprache erfasst werden. Die sowohl in der Schwarzen deutschen Literatur als auch 
in der afrikanischen Literatur deutscher Sprache stattfindenden Repräsentationen von 
Identität und/oder Differenz sollte dabei nicht als eine „Widerspieglung vor-gegebener 
ethnischer oder kultureller Merkmale“ (Bhabha 2000: 3) gelesen werden. Die Artikulation 
von Differenz und die damit einhergehende Konstruktion postkolonialer Alteritäten 
konstituiert sich vielmehr als „ein komplexes, fortlaufendes Verhandeln, welches versucht, 
kulturelle Hybriditäten zu autorisieren“ (Bhabha 2000: 3). Die in den literarischen Texten 
der Schwarzen deutschen Bewegung sowie in der deutschsprachigen Literatur afrikanischer 
AutorInnen konstruierte Subjektivität entsteht im Spannungsverhältnis zwischen Identität 
und Alterität, Bewegung und Stillstand, zwischen entweder-oder und sowohl-als auch, 
zwischen ‚dazwischen‘ und ‚weder noch‘, zwischen Individualität und kollektiver 
Erfahrung, Fragmentierung und dem Streben nach Ganzheit, Blick und Gegenblick, 
zwischen Leben und Schreiben, Erinnern und Entwerfen, Politik und Kunst, Deutschland 
und Welt, Europa und Afrika. Letztlich bilden die Schwarze deutsche Literatur sowie die 
deutschsprachige Literatur afrikanischer AutorInnen Teil einer „global trans-space 
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literature” (Arndt 2009: 116), die sich nicht mehr nur in ihrer rootedness, sondern gerade 
auch durch und innerhalb ihrer routes entfaltet (vgl. Arndt 2009: 116) und nur in der 
Spannung zwischen diesen beiden Polen begriffen werden kann. Dabei treten die 
mannigfaltigen postkolonialen literarischen Stimmen „nicht einfach additiv“zur deutschen 
„Nationalliteratur“ hinzu, sondern bilden zugleich Teil von dieser und transformieren 
dieselbe „in grundlegender Weise“ (vgl. Arndt/Naguschewski/Stockhammer 2007: 12 mit 
Bezug auf Ette 2004: 242). In diesem Sinne wäre z.B. Luc Degla ein deutscher Schriftsteller 
der, je nach Kontext und Notwendigkeit der Differenzierung, auch als Teil der 
afrikanischen/Schwarzen/und/oder beninischen Diaspora schreibt und zu dessen 
Inspirationsquelle sowohl Afrika, als auch seine routes durch Europa gehören. El Loko, 
dessen Lebenswelt zwischen Togo und Deutschland alterniert, wäre ein in deutscher 
Sprache schreibender Künstler, dessen Schreiben sowohl als Teil der deutschen sowie einer 
trans-nationalen und postkolonial zurückschreibenden togoischen Literatur betrachtet 
werden kann. Daniel Mepin, der nach mehreren Jahren in Deutschland wieder in Kamerun 
lebt, ist ein unter anderem in deutscher Sprache schreibender Schriftsteller,  dessen 
Schreiben sich zwischen Afrika und Europa, Kamerun und Deutschland bewegt. Das 
Schreiben von Philipp Khabo Koepsell und Olumide Popoola, die beide sowohl in Deutsch 
als auch in Englisch schreiben, die beide in Deutschland sozialisiert sind, deren Lebensläufe 
aber transnationale und -kulturelle Formen angenommen haben, könnte als poly-linguale, 
transkulturelle Variante  innerhalb der Tradition der Schwarzen Deutschen Literatur erfasst, 
oder aber im Kontext einer globalen Schwarzen Diaspora rezipiert werden. Allesamt sind 
sie jedoch zugleich Teil der deutschen Literatur, die selbst ihren traditionellen 
Konstruktcharakter als (mono-)nationale, monolinguale und monokulturelle Literatur längst 
verloren hat und einer trans-kulturellen, hybriden Logik folgt. Die lange Zeit außerhalb der 
‚eigenen‘ gesellschaftlichen, nationalen, ästhetischen und politischen ‚Identität‘ platzierten 
postkolonialen afrikanisch-deutschen Stimmen müssen als Teil europäischer bzw. deutscher 
Geschichte/n erfasst werden, bzw. muss 
„[d]ie westliche Metropole ihrer postkolonialen Geschichte, die von den in sie hineinströmenden 
Nachkriegsmigranten und Flüchtlingen [bzw: von minoritären und/oder (ehemals) subalternen Subjekten] 
erzählt wird, als einer einheimischen Narrative begegnen, die ihrer nationalen Identität inhärent ist.“ 
(Bhabha 2000: 9)   
In einer Revision des Begriffs der Weltliteratur, der in seiner Goetheschen Prägung auf 
einem eurozentrisch bleibenden Verständnis in sich geschlossener Nationalliteraturen von 
weltliterarischem Rang gründet, könnten nun die „transnationale[n] Geschichten von 
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Migranten, Kolonisierten oder politischen Flüchtlingen- diese Grenzlagen-die Gebiete der  
Weltliteratur sein“ (Bhabha 2000: 18). Und während literaturhistorische Faktoren, 
diskursiv-thematische Besonderheiten, sowie die innerhalb der Schwarzen deutschen 
Literatur intertextuell beobachtbare Binnenkanonisierung eine Differenzierung zwischen 
einer Schwarzen deutschen literarischen Tradition und einer afrikanischen Literatur in 
deutscher Sprache sehr wohl als sinnvoll rechtfertigen, spricht die Rhizomatizität beider 
Schreibtraditionen und deren Entfaltung gerade zwischen Kontinenten und über 
(Konstrukte von) nationalliterarische/n Grenzen hinaus zugleich für eine Infragestellung 
auch dieser Grenzziehungen. Ganz sicher artikuliert sich in und durch die Präsenz dieser 
postkolonialen literarischen Stimmen, egal, ob sie nun in verschiedene literarische 
Traditionen differenziert werden oder nicht, ein “fundamentaler Perspektiv-und 
Paradigmenwechsel“ (Nghi Ha 2007: 14), der „die ausgrenzenden Selbstgespräche der 
Weißen Dominanzgesellschaft [unterbricht] und Deutschland als vielstimmigen 
postkolonialen Raum [enthüllt]“ (Nghi Ha et al. 2007: 14-15).  
 
 
V. BIBLIOGRAPHIE 
 
 
Primärliteratur 
  
  
 
Atyame, Philomène (2012): Abengs Entscheidung. Eine schwarz-weiße Liebe in Kamerun. 
Oberhausen: Athena.  
 
Ayim [Opitz], May (1986): „Aufbruch“. In:  Katharina Oguntoye, May Ayim/Opitz und 
Dagmar Schultz (Hrsg.)(2006 [1986]): Farbe bekennen. Afro-deutsche Frauen auf den 
Spuren ihrer Geschichte. 3. Aufl. Berlin: Orlanda. S. 210-215. 
Ayim, May (1993): “Das Jahr 1990. Heimat und Einheit aus afro-deutscher Perspektive.“ 
In: GülsenAktas, May Ayim, Ilona Bubeck et al. (Hrsg.) (1993): Entfernte Verbindungen. 
Rassismus, Antisemitismus, Klassenunterdrückung. Berlin: Orlanda Frauenverlag. 2. Aufl. 
1999. S. 206- 223.  
 
Ayim, May (1995): blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. 4. Aufl. 2005. 
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
135 
 
Ayim, May (1997a): nachtgesang. Berlin: Orlanda [posthum]. 
 
Ayim, May (1995): afrekete. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 40. 
Ayim, May (1995): afro-deutsch I. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 18-
19.   
Ayim, May (1995): afro-deutsch II. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 
25. 
Ayim, May (1995): am anfang war das wort. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: 
Orlanda. S. 15-17.  
Ayim, May (1997a): auskunft. In: dies. nachtgesang.Berlin: Orlanda [posthum]. S. 15. 
 
Ayim, May (1995): community. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 99-
101.  
Ayim, May (1995): der käfig hat eine tür. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. 
S. 51-52. 
 
Ayim, May  (1997a): die farbe der macht. In: dies. nachtgesang. Berlin: Orlanda. S. 72 
Ayim, May (1995): ein nicht ganz liebes geh dicht. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: 
Orlanda. S. 33. 
Ayim, May (1995): entfernte verbindungen. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: 
Orlanda. S. 28-29.  
Ayim, May (1995): grenzenlos und unverschämt. Ein gedicht gegen die deutsche sch-
einheit. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 61.  
Ayim, May (1995): im exil und hiv positiv. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: 
Orlanda. S. 95-97.  
Ayim, May (1997a): sein oder nichtsein. In: dies. nachtgesang. Berlin: Orlanda. S. 17-18.  
 
Ayim, May (1995): soul sister. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 56-57. 
 
Ayim, May (1995): vatersuche. In: dies. blues in schwarz-weiß. Berlin: Orlanda. S. 23. 
Ayim, May (1997a): waffenbrüder und schwertschwestern. In: dies. nachtgesang. Berlin: 
Orlanda. 61-62. 
 
Ayim, May (1997a): zwischen avenui und kreuzberg. In: dies. nachtgesang. Berlin: Orlanda. 
S. 19-20.  
 
Ayim (1997b): Grenzenlos und unverschämt. Berlin: Orlanda [posthum]. 
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
136 
 
Ayim, May (1997b): „Ein Brief aus Münster.“ In: May Ayim (1997b): Grenzenlos und 
unverschämt. Berlin: Orlanda [posthum]. S. 9-12.   
 
Ayim, May (1997b): “Das Jahr 1990. Heimat und Einheit aus afro-deutscher Perspektive.“ 
In: May Ayim (1997b): Grenzenlos und unverschämt. Berlin: Orlanda. S. 88-103.    
Degla, Luc (2007): Das afrikanische Auge. Groß Schwülper: Cargo.  
 
Degla, Luc (2007): „Die Erkundungsreise“. In: Luc Degla (2007): Das afrikanische Auge. 
Groß Schwülper: Cargo. S. 15-22. 
 
Degla, Luc (2007): „Der Brief an den Innenminister“. In: Luc Degla (2007): Das 
afrikanische Auge. Groß Schwülper: Cargo. S. 23-25. 
 
Degla, Luc (2007).„Aida“. In: Luc Degla (2007): Das afrikanische Auge. Groß Schwülper: 
Cargo. S. 55- 67.  
 
Degla, Luc (2007): „Heimat?“. In: Luc Degla (2007): Das afrikanische Auge. Groß 
Schwülper: Cargo.S. 94- 99.  
 
Degla, Luc (2007): „Der Preisschock.“ In: Luc Degla (2007): Das afrikanische Auge. Groß 
Schwülper: Cargo.S. 105-110. 
 
Degla, Luc (2007): „Verkehrte Welt.“ In: Luc Degla (2007): Das afrikanische Auge. Groß 
Schwülper: Cargo.S. 139-141.  
 
El Loko (1986): Der Blues in mir. Oberhausen: Graphium press.  
 
Hügel-Marshall, Ika (1998): Daheim unterwegs. Ein deutsches Leben. Berlin: Orlanda. 
 
Khabo Koepsell, Philipp (2010): Die Akte James Knopf. Afrodeutsche Wort-und Streitkunst. 
Münster: Unrast  
 
Khabo Koepsell, Philipp (2010): “Consider one accordingly”. In: Philipp Khabo Koepsell 
(2010): Die Akte James Knopf. Afrodeutsche Wort-und Streitkunst. Münster: Unrast. S. 24. 
Mepin, Daniel (1997): Die Weissagung der Ahnen. Roman. Kamerun. Berlin: Horlemann 
 
Popoola, Olumide (2013): Also by Mail. Münster: Edition assemblage 
 
Popoola, Olumide und Sezen, Beldan (Hrsg.) (1999): Talking Home. Heimat aus unserer 
eigenen Feder. Frauen of Color in Deutschland. Amsterdam: Blue Moon Press  
 
Popoola, Olumide (1999): Nigeria. In: Olumide Popoola und Beldan Sezen (Hrsg.) (1999): 
Talking Home. Heimat aus unserer eigenen Feder. Frauen of Color in Deutschland. 
Amsterdam: Blue Moon Press. S. 54-55.   
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
137 
 
Popoola, Olumide (1999): Beauty. In: Olumide Popoola und Beldan Sezen (Hrsg.) (1999): 
Talking Home. Heimat aus unserer eigenen Feder. Frauen of Color in Deutschland. 
Amsterdam: Blue Moon Press. S. 62-63.  
 
Ritz, ManuEla (2009): Die Farbe meiner Haut. Die Anti-Rassismus-Trainerin erzählt. 
Freiburg: Herder 
 
 
Sekundärliteratur 
 
Adelbert- von- Chamisso- Preis der Robert Bosch Stiftung. Viele Kulturen einer Sprache. 
Über den Chamissopreis. http://www.bosch-stiftung.de/content/language1/html/14169.asp 
zuletztabgerufen am 1. 10. 2013  
 
Aktas, Gülsen, Ayim, May, Bubeck, Ilona, Hügel, Ika, Lange, Chris und Schultz, Dagmar 
(1993): Entfernte Verbindungen. Rassismus, Antisemitismus, Klassenunterdrückung. 
Berlin: Orlanda. 2. Aufl. 1999.  
 
Arndt, Susan (2006): AfrikaBilder: Studien zu Rassismus in Deutschland. Münster: Unrast.  
 
Arndt, Susan, Naguschewski Dirk und Stockhammer, Robert (Hrsg.) (2007): Exophonie. 
Anders-Sprachigkeit (in) der Literatur. Berlin: Kadmos. 
 
Arndt, Susan (2009): „Euro-African Trans-Spaces? Migration, Transcultural Narration and 
Literary Studies.” In: Elisabeth Bekers, Sissy Helff und Daniela Merolla (Hrsg.) (2009): 
Transcultural Modernities: Narrating Africa in Europe. Matatu 36. Amsterdam: Rodopi. S. 
103- 120.   
 
Ashcroft, Bill; Griffiths, Gareth und Tiffin, Helen (1989): The Empire Writes Back. Theory 
and Practice in post-colonial literatures. London: Routledge. 2. Aufl. (2002). 
 
Bechhaus-Gerst, M. & Klein-Arendt, R. (Hrsg.) (2003): Die (koloniale) Begegnung: 
AfrikanerInnen in Deutschland 1880–1945, Deutsche in Afrika 1880–1918. Frankfurt ⁄M & 
Bern: Peter Lang. 
 
(ebd.) (2003): AfrikanerInnen in Deutschland und schwarze Deutsche- Geschichte und 
Gegenwart. Beiträge zur gleichnamigen Konferenz  vom 13.-15. Juni 2003 im NS- 
Dokumentationszentrum (EL-DE-Haus) Köln. LIT. 
 
Bekers, Elisabeth, Helff, Sissy und Merolla, Daniela (Hrsg.) (2009): Transcultural 
Modernities: Narrating Africa in Europe. Matatu 36. Amsterdam: Rodopi 
 
Bhabha, Homi (1996): „Culture’s In-Between.“ In: Stuart Hall & Paul du Gay (Hrsg.) 
(1996): Questions of Cultural Identity. London: SAGE Publications. S.53-60.  
 
Bhabha, Homi (2000): „Einleitung. Verortungen der Kultur.“ In: Homi K. Bhabha (Hrsg.) 
(2000): Die Verortung der Kultur. Aus dem Englischen von Michael Schiffmann und Jürgen 
Freudl. Tübingen: Stauffenberg Verlag. S. 1- 28. Die Originalausgabe erschien 1994 bei 
Routledge.  
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
138 
 
 
Binder, Maria (1997): Hoffnung im Herz- Mündliche Poesie. Ein Film über May Ayim. 
Ausschnitte auf http://www.youtube.com/watch?v=0lG1s5iMsZE 
 
Blackshire-Belay, Carol Aisha. (Hrsg.) (1996): The African-German Experience: Critical 
Essays. Westport, Conn.: Praeger.  
 
Blackshire-Belay, Carol Aisha (1996): „Historical Revelations: The International Scope of 
African Germans Today and Beyond. In: Carol Aisha Blackshire-Belay (1996): The 
African-German Experience: Critical Essays. Westport, Conn.: Praeger. S. 89- 123.  
 
Blackshire-Belay, Carol Aisha (2001). “The African Diaspora in Europe: African Germans 
speak out“.In: Journal of Black Studies 31, 2001.S.264–287. 
 
Campt, Tina (1993): “Afro-German Cultural Identity and the Politics of Positionality: 
Contests and Contexts in the Formation of a German Ethnic Identity.” In: New German 
Critique 58. S. 109- 126. 
 
Chiellino, Carmine (Hrsg.) (2000): Interkulturelle Literatur in Deutschland: Ein Handbuch. 
Stuttgart: Metzler. 
 
Clifford, James (1997): “Diasporas.” In: Routes. Travel and Translation in the Late 
Twentieth Century. Cambridge: Harvard University Press. S. 244- 277.  
 
Collins, Patricia Hill (2000): Black Feminist Thought. Knowledge, Consciousness,and the 
Politics of Empowerment. New York: Routledge. 
 
Crawley, Erin (1997): “Rethinking Germanness: Two Afro-German Women Journey 
‘Home’.” In: Karen Jankowsky und Carla Love(1997). Other Germanies: Questioning 
Identity in Women’s Literature and Art. Albany: State University of New York. S. 75-95.  
 
Degla, Luc (2012): „Luc Degla (Benin/Deutschland)“. Interview. Loimeier, Manfred, 
Mannheim: 5. April 2012. In: Manfred Loimeier (Hrsg.) (2012). Wortschätze. Gespräche 
mit afrikanischen Autorinnen und Autoren. Berlin: Horlemann. S. 88-94.  
 
Degla, Luc (2013): Auszüge aus über ein social network geführten Gesprächen. Schneider 
Stefanie: 24. Juni 2013, 4. Juli 2013.  
 
Diallo, M.M. & Göttsche, Dirk (Hrsg.) (2003): Interkulturelle Texturen: Afrika und 
Deutschland im Reflexionsmedium der Literatur. Bielefeld: Aisthesis. 
 
DuBois, W.E.B (1969): The Souls of Black Folk. New York: Signet Classic. 
 
Eggers, M.M. & Arndt, Susan& Piesche, Peggy & Kilomba, Grada (Hrsg.) (2005): Mythen, 
Masken und Subjekte: Kritische Weißseinsforschung in Deutschland. Münster: Unrast.  
 
Ellison, Ralph (1952): Invisible Man. New York: Vintage Books, 1990. 
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
139 
 
El Loko  (2012): „El Loko. (Togo/Deutschland)“. Interview. Loimeier, Manfred, Köln: 3. 
April 2012. In: Manfred Loimeier (Hrsg.) (2012). Wortschätze. Gespräche mit 
afrikanischen Autorinnen und Autoren. Berlin: Horlemann. S. 162- 169.  
 
El-Tayeb, Fatima (2003): „Verbotene Begegnungen-unmögliche Existenzen. Afrikanisch-
deutsche Beziehungen und Afro-Deutsche im Spannungsfeld von race und gender.“  In: 
Marianne Bechhaus- Gerst und Reinhard Klein- Arendt (Hrsg.) (2003): Die (koloniale) 
Begegnung. AfrikanerInnen in Deutschland 1880-1945. Deutsche in Afrika 1880-1918. 
Frankfurt a.M.: Peter Lang. S. 85-95.  
 
(ebd.) (2005): „Dangerous Liaisons. Race, Nation, and German Identity.” In: Patricia 
Mazon & Reinhild Steingroever (Hg.) (2005): Not so plain as black and white: Afro-
German culture and history, 1890-2000.  Rochester, NY: University of Rochester Press. S. 
27-60.   
 
El-Taybeb, Fatima, Lawson, Stephen, Schrade Kojo, Daniel, Steyerl, Hito (2007): 
„Experimentelle (Frei) Räume: Materielle Realitäten von Künstler/-innen of Color“. In: 
Kien Nghi Ha; Nicola Lauré al-Samarai und Sheila Mysorekar (Hrsg.) (2007): Re/visionen. 
Postkoloniale Perspektiven von People of Color auf Rassismus, Kulturpolitik und 
Widerstand in Deutschland. Münster: Unrast. S. 323-336 
 
Erel, Umut (2007):“Auto/biografische Wissensproduktionen von Migrantinnen.“In: Kien 
Nghi Ha; Nicola Lauré al-Samarai und Sheila Mysorekar (Hrsg.) (2007): Re/visionen. 
Postkoloniale Perspektiven von People of Color auf Rassismus, Kulturpolitik und 
Widerstand in Deutschland. Münster: Unrast. S. 147-159. 
 
Ette, Ottmar (2004): ÜberLebenswissen. Die Aufgabe der Philologie. Berlin: Kadmos.  
 
Fanon, Frantz (1967a): Black Skin, White Masks. London: Grove Press. Aus dem Frz. 
übersetzt von Charles L. Markmann. Im Original erschienen als Peau noire, masques blancs 
(1952).  
 
Fanon, Frantz (1967b): “Concerning Violence.” In: The Wretched of the Earth. Aus dem 
Frz. übersetzt von Constance Farrington. New York: Grove Press. Im Original erschienen 
als Les damnés de la terre (1961). Paris: Maspero. S. 35-106.  
 
Ferreira, Grada (2003): „Die Kolonisierung des Selbst – der Platz des Schwarzen“. In: Hito 
Steyerl, Encarnación Gutiérrez Rodríuez (Hrsg.) (2003):  „Spricht die Subalterne Deutsch? 
Migration und postkoloniale Kritik“. Münster: Unrast Verlag. S. 146- 165.  
 
Fremgen, G. (Hrsg.) (1984): Und wenn du dazu noch schwarz bist: Berichte schwarzer 
Frauen in der Bundesrepublik. Bremen: Edition CON. 
 
Gehrmann, Susanne (2004): „Exil als äußerer und innerer Zustand. El Lokos 
autobiographische Erzählung Der Blues in mir“. In: Weltengarten. Deutsch-Afrikanisches 
Jahrbuch für Interkulturelles Denken 2004, S. 121-134. 
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
140 
 
Gehrmann, Susanne (2005): „Vom Entwerfen des Ich im Erinnern des Wir? Überlegungen 
zur Autobiographik in Afrika“. Öffentliche Vorlesungen an der Humboldt-Universität zu 
Berlin. Berlin: Forschungsabteilung der HU 
 
Glissant, Eduard (2005): Kultur und Identität. Ansätze zu einer Poetik der Vielfalt. Aus dem 
Frz. übersetzt von Beate Thill. Heidelberg: Wunderhorn. Zuerst erschienen 1996 bei 
Editions Gallimard, Paris 
 
Glover, Ablade (1993): „Adinkra Motive.“ In: May Ayim (2005 [1995). blues in schwarz 
weiss. Berlin: Orlanda.S. 129. 
 
Görtz, Karein K. (2003): “Showing her colors: An Afro-German writes the blues in black 
and white”. In: Callaloo 26 (2). S. 306–319. 
 
Göttsche, Dirk. (2010a): “Cross-cultural self-assertion and cultural politics: African 
Migrants' Writing in German since the Late 1990s.”In: German Life and Letters. 63(1), S. 
54-70. 
 
Göttsche, Dirk (2010b): "‘Eine eigene Mischung aus Identität und Kultur‘: Afrikanische 
Migrantenliteratur in deutscher Sprache zwischen Diaspora und Transkulturalität.“ In:  
Mont Cameroun: Revue africaine d'études interculturelles sur l'espace germanophone 6.S. 
29-51.  
 
Göttsche, Dirk (2011): „Deutsche Literatur afrikanischer Diaspora und die Frage 
postkolonialer Kanonrevision“. In: Julia-Karin Patrut und Herbert Uerlings (Hrsg.) (2012): 
Postkolonialismus und Kanon. Relektüren, Revisionen und postkoloniale Ästhetik Bielefeld: 
Aisthesis. S. 327- 360.  
 
Göttsche, Dirk (2012): „Self-assertion, intervention and achievement: Black German 
writing in postcolonial perspective“.In: Orbis Litterarum. 67(2), S. 83-135. 
 
Hall, Stuart (1994): Rassismus & kulturelle Identität.Ausgewählte Schriften 2, Hamburg. 
 
Hall, Stuart (1996): „Introduction: Who Needs ‘Identity?’” In: Stuart Hall & Paul du Gay 
(Hrsg.) (1996): Questions of Cultural Identity. London: SAGE Publications. S. 1-17.  
 
Hermes, Stefan (2012): „Bewältigungsversuche. Die wilhelminische Herrschaft über 
Südwestafrika in der deutschsprachigen ‚postkolonialen‘ Literatur.“ In: Michael Hofmann 
und Rita Morrien (Hrsg.) (2012): Deutsch-afrikanische Diskurse in Geschichte und 
Gegenwart. Literatur- und kulturwissenschaftliche Perspektiven. Amsterdam/New York: 
Rodopi.S. 125-150 
  
Hodges, Carolyn (1992): “The private/plural selves of Afro-German women and the search 
for a public voice”.In: Journal of Black Studies, Sept. 1992, 23(1).S. 219-234. 
 
hooks, bell (1989): Talking Back. Thinking Feminist, Talking Black. Boston: South End 
Press  
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
141 
 
hooks, bell (1989): “’when I was a young soldier for the revolution’: coming to voice.” In: 
bell hooks (1989): Talking Back. Thinking Feminist, Talking Black. Boston: South End 
Press. S. 10- 17.  
 
Hopkins, Leroy (1996a): „Sprich, damit ich dich sehe! Eine afrodeutsche Literatur.“ In: Paul 
Michael Lützeler (Hrsg.) (1996): Schreiben zwischen den Kulturen. Beiträge zur 
deutschsprachigen Gegenwartsliteratur. Frankfurt a. M.: Fischer. S. 196- 210.  
 
Hopkins, Leroy (1996b): „Inventing Self: Parallels in the African-German and African-
American Experience. In: Carol Aisha Blackshire-Belay (1996): The African-German 
Experience: Critical Essays. Westport, Conn.: Praeger. S. 37-51.  
 
(ebd.) (1999): Who is a German? Historical and modern perspectives on Africans in 
Germany. In: Harry&Helen Gray Humanities Program Series 5, American Institute for 
Contemporary German Studies (AICGS).  
 
(ebd.) (2005): „Writing Diasporic Identity. Afro-German Literature since 1985.” In: Mazon, 
Patricia und Steingroever, Reinhild (Hrsg.) (2005): Not so plain as black and white. Afro-
German culture and history, 1890-2000. University of Rochester Press. S. 183- 208.  
 
Jankowsky, Karen und Love, Carla (1997): Other Germanies: Questioning Identity in 
Women’s Literature and Art. Albany: State University of New York  
 
Kampmann, Baerbel (1994): „Schwarze Deutsche. Lebensrealität und Probleme einer 
wenig beachteten Minderheit“; In: Paul Mecheril und ThomasTeo (Hrsg.) (1994): Andere 
Deutsche. Zur Lebenssituation von Menschen multiethnischer und multikultureller 
Herkunft. Berlin: Dietz Verlag, S. 125-143.  
 
Khabo Koepsell, Philipp (2013): „Bezugspunkt Südafrika. Autor/Spoken Wort Artist 
Philipp Khabo Koepsell im Gespräch mit Stefanie Schneider.“ Schneider, Stefanie, Berlin: 
28. Juli 2013. In: Acta Germanica 41 (2013).S. 215 – 221. 
Kron, Stefanie (1996): Fürchte dich nicht, Bleichgesicht! Perspektivenwechsel zur Literatur 
Afro-Deutscher Frauen. Münster: Unrast 
 
Lauré al-Samarai, Nicola (2003): “Unwegsame Erinnerungen: Auto/biographische 
Zeugnisse von Schwarzen Deutschen aus der BRD und der DDR.“ In: Marianne Bechhaus-
Gerst und Reinhard Klein-Arendt (Hrsg.) (2003): AfrikanerInnen in Deutschland und 
schwarze Deutsche- Geschichte und Gegenwart. Beiträge zur gleichnamigen Konferenz  
vom 13.-15. Juni 2003 im NS- Dokumentationszentrum (EL-DE-Haus) Köln. LIT. S. 197- 
210.   
 
Lauré al-Samarai, Nicola, Mysorekar, Sheila und Nghi Ha, Kien (Hrsg.) (2007): 
Re/visionen. Postkoloniale Perspektiven von People of Color auf Rassismus, Kulturpolitik 
und Widerstand in Deutschland. Münster: Unrast. 
 
Lauré Al-Samarai, Nicola (2009): “Inspirited Topography: Über/Lebensräume, Heim-
Suchungen und die Verortung der Erfahrungen in Schwarzen deutschen Kultur-und 
Wissenstraditionen.” In: Susan Arndt, Maureen Maisha Eggers; Grada Kilomba,  Peggy 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
142 
 
Piesche (Hrsg.) (2009):  Mythen, Masken und Subjekte. Kritische Weißseinsforschung in 
Deutschland. Münster: Unrast (1. Aufl. 2005) 
 
Lehner, Sonja (1994): Schwarz-weiße Verständigung. Interkulturelle 
Kommunikationsprozesse in europäisch-deutschsprachigen und englisch-
französischsprachigen afrikanischen Romanen (1970-1990). Studien zu den frankophonen 
Literaturen außerhalb Europas. Bd. 10.Frankfurt: Verlag für Interkulturelle 
Kommunikation.   
 
Lehner, Sonja (2003): „‘Unter die Deutschen gefallen.‘ Afrikanische Literatur in deutscher 
Sprache und der schwierige Weg zur Interkulturalität.“  In:  Moustapha M. Diallo, Dirk 
Göttsche (Hrsg.) (2003): Interkulturelle Texturen. Afrika und Deutschland im 
Reflexionsmedium der Literatur. Bielefeld: Aisthesis. S. 45-74. 
 
Lennox, Sara (2006): “Das afrikanische Gesicht, das in deinem Raum spricht. Postkoloniale 
Autoren in Deutschland: Kum’a Ndumbe III und Uche Nduka.“ In: Arnold, Heinz Ludwig 
(Hrsg.) (2006). Literatur und Migration. München: ed. Text+Kritik  S. 167-176.  
 
Loimeier, Manfred (2012): Wortschätze. Gespräche mit afrikanischen Autorinnen und 
Autoren. Berlin:Horlemann.  
 
Lützeler, Paul Michael (Hrsg.) (1996): Schreiben zwischen den Kulturen. Beiträge zur 
deutschsprachigen Gegenwartsliteratur. Frankfurt a. M.: Fischer. 
 
MacBride, David, Blackshire-Belay, Carol Aisha; Hopkins, Leroy (Hrsg.) (1998): 
Crosscurrents: African Americans, Africa and Germany in the Modern World. Columbia: 
Camden House  
 
Mazon, P. & Steingröver, R. (Hrsg.) (2005): Not so Plain as Black and White: Afro-German 
Culture and History, 1890–2000. Rochester, N.Y.: University of Rochester Press. 
 
Mecheril, Paul/Teo, Thomas (1994): Andere Deutsche. Zur Lebenssituation von Menschen 
multiethnischer und multikultureller Herkunft. Berlin: Dietz 
 
Mecheril, Paul. (1994): “Die Lebenssituation Anderer Deutscher. Eine Annäherung in 
dreizehn thematischen Schritten.“ In: Paul Mecheril und Thomas Teo (Hrsg.) (1994): 
Andere Deutsche. Zur Lebenssituation von Menschen multiethnischer und multikultureller 
Herkunft. Berlin: Dietz Verlag, S. 57-93.  
 
Mepin, Daniel (1997b): „Daniel Mepin (Kamerun/Deutschland)“. Interview. Loimeier, 
Manfred, Frankfurt: 17. Oktober 1997. In: Manfred Loimeier (Hrsg.) (2012): Wortschätze. 
Gespräche mit afrikanischen Autorinnen und Autoren. Berlin: Horlemann. S. 209-211. 
 
Mepin, Daniel (2013): Auszüge aus über ein social network geführten Gesprächen. 
Schneider, Stefanie: 24. August 2013, 28. August 2013, 20. September 2013. 
 
Mertins, Silke (1997): „Blues in Schwarzweiß: May Ayim (1960-1996).“ In:May Ayim 
(1997b). Grenzenlos und unverschämt. Berlin: Orlanda. S. 158- 173.  
 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
143 
 
Naguschewski, Dirk. (2004): „Afro-Deutsches. Zu Gedichten von May Ayim.“ In: 
Weltengarten. Deutsch-Afrikanisches Jahrbuch für Interkulturelles Denken 2004. S. 135-
143. 
 
Nghi Ha, Kien (2007): “People of Color. Koloniale Ambivalenzen und historische 
Kämpfe.“ In: Kien Nghi Ha; Nicola Lauré al-Samarai; Sheila Mysorekar (Hrsg.) (2007): 
Re/visionen. Postkoloniale Perspektiven von People of Color auf Rassismus, Kulturpolitik 
und Widerstand in Deutschland. Münster: Unrast. S. 31-40.  
 
Oguntoye, Katharina, Opitz, May, Schultz, Dagmar (Hrsg.) (1991 [1986]): Farbe bekennen. 
Afro-Deutsche Frauen auf den Spuren ihrer Geschichte. Berlin: Orlanda. 
 
Otoo, Sharon (2012): “Foreword.” In: Olumide Popoola (2013): Also by Mail. Münster: 
Edition assemblage. S. 9. 
 
Patrut, Julia-Karin und Uerlings, Herbert (Hrsg.) (2012): Postkolonialismus und Kanon. 
Bielefeld: Aisthesis 
 
Piesche, Peggy, Küppers, Michael, Ekpenyong,  Ani und Alagiyawanna-Kadalie, 
Angela(Hrsg.) (2004): May Ayim Award – Erster internationaler schwarzer deutscher 
Literaturpreis 2004. Berlin: Orlanda.  
 
Popoola, Olumide (2009): “More than just a Poetess”. Interview mit Olumide Popoola. 
Chauke, Prudence: 26. 01. 2009.http://www.jamati.com/online/books/olumide-popoola-
more-than-just-a-poetess/ [zuletzt abgerufen am 12. 10. 2013].  
 
Popoola, Olumide (2011): “This is not about sadness. It is about love.” Interview mit 
Olumide Popoola. Brilling, Julia. Zwischenraum für Kunst & Migration. Heinrich Böll 
Stiftung: März 2011. http://www.migration-boell.de/web/integration/47_2833.asp [zuletzt 
abgerufen am 10. Oktober 2013]. 
 
Riesz, János (2000): “Autor/innen aus dem schwarzafrikanischen Kulturraum.“ In: Carmine 
(Hrsg.) (2000): Interkulturelle Literatur in Deutschland: Ein Handbuch. Stuttgart: Metzler. 
S. 248-262.  
 
Riesz, János (2003): „‘Angst überschattet unser Leben.‘ Afrikaner in Frankreich und 
Deutschland.“ In: Moustapha M. Diallo und Dirk Göttsche (Hrsg.) (2003): Interkulturelle 
Texturen. Afrika und Deutschland im Reflexionsmedium der Literatur. Bielefeld: Aisthesis. 
S. 19- 43. 
 
Riesz, János (2006): „Die ‚unterbrochene Lektion‘. Deutsche Schwierigkeiten im Umgang 
mit afrikanischer Literatur.“ In: Susan Arndt (Hrsg.) (2006): AfrikaBilder. Studien zu 
Rassismus in Deutschland. Studienausgabe. Münster: Unrast. S. 162- 174.   
 
Rodríguez, Encarnación Gutiérrez (2012): „Repräsentation, Subalternität und postkoloniale 
Kritik.” In: Hito Steyerl und Encarnación Gutiérrez Rodríguez, (Hrsg.) (2012): Spricht die 
Subalterne deutsch? Migration und postkoloniale Kritik. Münster: Unrast. S. 17-37.  
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
144 
 
Schaal, Hans-Jürgen (2004[1994]): “Music Running Into Words. Afrika, Oralität und Black 
Poetry.” http://www.hjs-jazz.de/?p=00080 [zuletzt abgerufen am 14. 10. 2013] 
Sephocle, Marilyn (1996): „Black Germans and their Compatriots“. In: Carol Aisha 
Blackshire-Belay (Hrsg.) (1996): The African-German Experience: Critical 
Essays.Westport, Conn.: Praeger. S. 13-27.  
 
Spivak, Gayatri Chakravorty (1988): Can the Subaltern Speak? In: Cary Nelson & 
Lawrence Grossberg (Hrsg.) (1988): Marxism and the Interpretation of Culture. Chicago: 
University of Illinois Press.S. 271-313.  
 
Steyerl, Hito, Gutiérrez Rodríguez, Encarnación (Hrsg.) (2012): Spricht die Subalterne 
deutsch? Migration und postkoloniale Kritik.Münster: Unrast.  
 
Stoll, Karl-Heinz (2003): Die Interkulturalität afrikanischer Literatur. Chinua Achebe, 
Cyprian Ekwensi, Ngũgĩ wa Thiong’o, Wole Soyinka. Münster, Hamburg: LIT 
 
Tawada, Yoko (1996): „Von der Muttersprache zur Sprachmutter. Eine Begegnung mit dem 
Deutschen.“ In: dies. Talisman: Literarische Essays. Tübingen: Konkursbuch Verlag, 1996. 
S. 9-15.   
 
Teo, Thomas (1994): “Zur Identität von sogenannten Mischlingen. ” In: Paul Mecheril und 
Thomas Teo (Hrsg.)(1994): Andere Deutsche. Zur Lebenssituation von Menschen 
multiethnischer und multikultureller Herkunft. Berlin: Dietz Verlag, S.145-165.  
 
Uerlings, Herbert (2012): „Postkolonialismus und Kanon. Beobachtungen und Thesen.” In:  
Herbert Uerlings und Julia- Karin Patrut (Hrsg.) (2012). Postkolonialismus und 
Kanon.Bielefeld: Aisthesis. S. 39-66.  
 
Wa Thiong’o, Ngugi (1986): Decolonising the Mind: The Politics of Language in African 
Literature. London: Currey 
 
West African Wisdom: Adinkra Symbols & Meanings. ADINKRA INDEX. 
http://www.adinkra.org/htmls/adinkra_index.htm [zuletzt abgerufen am 15. 10. 2013]. 
 
Wiedenroth-Coulibaly, Eleonore (2007): „Zwanzig Jahre Schwarzer Widerstand in 
bewegten Räumen. Was sich im Kleinen abspielt und aus dem Verborgenen erwächst“.  
In:Kien Nghi Ha; Nicola Lauré al-Samarai; Sheila Mysorekar (Hrsg.) (2007).Re/visionen. 
Postkoloniale Perspektiven von People of Color auf Rassismus, Kulturpolitik und 
Widerstand in Deutschland. Münster: Unrast.S. 401- 422.   
 
Wigger (2007): Die ‚Schwarze Schmach am Rhein.‘ Rassistische Diskriminierung zwischen 
Geschlecht, Klasse, Nation und Rasse.Münster: Westfälisches Dampfboot.  
 
Wright, Michelle. M. (2004): Becoming Black: Creating Identity in the African Diaspora. 
Durham, N.C.&London: Duke University Press.
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
147 
VI. ANHÄNGE  
 
1. May Ayim 
  
afrekete (1990)91 
ich sehe dich 
im garten 
stehend 
träumend dich bewegend  
 
ich wüsste gern      5 
wohin 
du träumst 
und ob ich mitdarf 
für ein kleines stück  
 
die laute die du sprichst     10 
verstehen wir nicht 
nur du 
 
ich wüsste gern 
mit wem du sprichst 
und mit wem nicht      15 
und 
was es noch gibt 
außer dir und 
mit dir 
in dir        20 
 
du hast mich 
einmal angelächelt 
weißt du noch  
und meine hand gehalten 
braun wie deine       25 
du kamst ein bisschen  
näher  
 
ich wüsste gerne 
ob du 
bleiben wolltest       30 
 
 
                                                            
91In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 40. 
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afro-deutsch I (1985)92 
Sie sind afro-deutsch? 
…ah, ich verstehe: afrikanisch und deutsch. 
Ist ja ‚ne interessante Mischung! 
Wissen Sie, manche, die denken ja immer noch, 
die Mulatten, die würden ‘s nicht   5 
so weit bringen 
wie die Weißen 
 
Ich glaube das nicht. 
Ich meine, bei entsprechender Erziehung… 
Sie haben ja echt Glück, dass Sie    10 
Hier aufgewachsen sind 
Bei deutschen Eltern sogar. Schau an! 
 
Wollen Sie denn mal zurück?  
Wie, Sie waren noch nie in der Heimat vom Papa? 
Ist ja traurig…Also, wenn Se mich fragen:   15 
So ‘ne Herkunft, das prägt eben doch ganz schön. 
Ich z.B., ich bin aus Westfalen, 
und ich finde, 
da gehör‘ ich auch hin…  
 
Ach Menschenskind! Dat ganze Elend in der Welt!  20 
Sei’n Se froh, 
dass Se nich im Busch geblieben sind. 
Da wär‘n Se heute nich so weit! 
 
Ich meine, Sie sind ja wirklich ein 
Intelligentes Mädchen.      25 
Wenn Se fleißig sind mit Studieren, 
können Se ja Ihren Leuten 
in Afrika helfen: Dafür 
sind Sie doch prädestiniert, 
auf Sie hör‘ n die doch bestimmt,    30 
während unsereins-   
ist ja so’ n Kulturgefälle…  
 
Wie meinen Sie das? Hier was machen. 
Was woll’ n Se denn hier schon machen? 
Ok., ok., es ist nicht alles eitel Sonnenschein.   35 
Aber ich finde, jeder sollte erstmal 
vor seiner eigenen Tür fegen! 
                                                            
92In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 18‐19.   
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afro-deutsch II (1985)93 
…hm, verstehe.  
Kannst ja froh sein, dass de keine Türkin bist, wa? 
Ich meine: ist ja entsetzlich, 
diese ganze Ausländerhetze, 
kriegste denn davon auch manchmal was ab? 5 
 
„…“ 
 
Na ja, aber die Probleme habe ich auch.  
Ich finde, man kann nicht alles 
auf die Hautfarbe schieben, 
und als Frau hat man’s nirgendwo einfach.   10 
Z.B. ‘ne Freundin von mir: 
die ist ziemlich dick, 
was die für Probleme hat! 
Also dagegen wirkst du relativ relaxed.   
Ich finde überhaupt,     15  
dass die Schwarzen sich noch so ‘ne natürliche  
Lebenseinstellung bewahrt haben. 
Während hier: ist doch alles ziemlich kaputt.  
Ich glaube, ich wäre froh, wenn ich du wäre.  
Auf die deutsche Geschichte kann man  20 
ja wirklich nicht stolz sein, 
und so schwarz bist du ja auch gar nicht. 
 
am anfang war das wort (1991)94 
am anfang war das wort 
geistreich 
jedoch vorschnell ausgesprochen 
prompt 
kam ein widerwort     5 
 
es ward licht 
doch durch den widerspruch 
gab’s einen kurzschluss 
wodurch 
sowohl das wort      10 
als auch das widerwort 
                                                            
93In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 25. 
94In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 15‐17.  
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zerplatzte: 
 
peng! - das p entsprang 
und mit ihm b und t 
autsch! - das war das u    15 
und mit ihm a und o 
knacks! - das k entkam 
und mit ihm kam das g 
 
so ging das bis um mitternacht 
und dann von früh bis spät    20 
und aus dem wortsalat entstand 
wie hier in deutscher variante 
komplett ein alphabet:  
 
das a 
fand den größten anklang     25 
es setzte sich gleich zu anfang 
das k 
kreischte vor wut und gab tritte 
drum nahmen es j und l 
in die tröstende mitte     30 
das z 
petzte drängelte und quetschte  
so dass man es ganz ans ende 
setzte 
 
den anderen war alles      35 
ziemlich egal 
sie nahmen halt 
da platz 
so platz  
war       40 
 
die 
mit den harten kanten 
nannten sich konsonanten 
die 
die das maul aufreißen    45 
wollten vokale heißen 
 
so weit so gut   
 
als alles spruchreif war 
war nicht mehr zu verhindern 
dass die neuen worte     50 
die nun verbreitung finden 
weitaus weniger geistreich 
dafür doppeldeutiger 
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und dumpfer 
klingen      55 
 
auch das 
ist fast 
nicht schlecht 
verhängnisvoll und peinlich 
ist auf erden      60 
dass die paar worte 
die gänzlich 
ohne sinn 
sind 
am häufigsten gesprochen     65 
werden  
 
community (1994)95 
yaa asantewa und sojourner truth  
anton wilhelm amo und rigoberta menchú 
steven biko und marcus garvey 
malcolm x und mahatma gandhi  
titewhai harawira und yoliswa ngidi   5 
dies sind nur einige namen für viele  
 
community! 
comme si comme ҫa 
community! 
 
ob im norden oder süden der amerikas    10  
oder asien und europa oder afrika 
längst schon tot oder noch lebendig 
unselbständig oder unabhängig 
es gibt sie hier und da und überall 
menschen       15 
manche weiß die meisten schwarz  
menschen 
die UNS glücklich machen  
menschen die was schaffen 
die es wirklich schafften     20 
 
community! 
comme si comme ҫa 
community! 
 
                                                            
95In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 99‐101.  
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die apartheid ist tot doch wird nicht vergessen 
unterdrücker haben selbsternannt im amt gesessen 25 
manche davon feiern sich nun selber als befreier 
doch die wahrheit verbirgt nicht einmal  
der größte schleier 
der verlogenheit 
der glückseligkeit      30 
oder aber auch 
 
ein nobelpreis   
in südafrika  
war zum erstenmal 
1994       35 
allgemeine freie wahl  
300 jahre 
herrschaft- 300 jahre widerstand 
jetzt 
regiert       40 
ein präsident  
den die welt 
rechtmäßig anerkennt 
 
community! 
comme si comme ҫa      45 
community! 
 
ob im norden  oder süden der amerikas 
oder asien und europa oder afrika  
rassismus war und ist nicht reformierbar 
zwischen recht und unrecht ist nur scheinbar  50 
ein kleiner unterschied 
 
community! 
comme si comme ҫa 
community! 
 
entrechtete hat unrecht oft korrupt gemacht  55 
gewalt angst elend konkurrenz und macht 
viele haben andere umgebracht 
und leben 
wo der tod ein ende hat 
andere sind unschuldig gestraft    60 
leiden sterben irgendwo 
im knast allein im krankenhaus 
im alters- oder kinderheim allein 
im krieg und in der psychiatrie 
allein in der community      65 
 
comme si comme ҫa 
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community? 
 
ob im norden oder süden der amerikas 
oder asien und europa oder afrika  
es gibt sie hier und da und    70 
überall 
auf dem land und in den städten   
in baracken und in villen 
frauen männer und die kinder 
die laut singen      75 
und frei lachen 
feiern kämpfen sprechen schweigen  
leben sterben hoffen leiden 
viele schwarz und manche weiß 
menschen       80 
für den frieden in der welt  
menschen 
manche weiß die meisten schwarz 
menschen für den frieden in der welt 
community      85 
 
CommUnitY 
COMMUNITY 
COMMUNITY!   
 
 
der käfig hat eine tür (1990)96 
es fehlt mir das wort 
für das was ich sagen will 
die intuition 
für das was ich empfinden möchte  
die empfindung       5 
für das was ich spüren müsste  
 
verwirrung 
 
das wesentliche 
befindet sich 
hinter dem eigentlichen     10 
zwischen den zeilen 
unter der oberfläche  
 
das augenscheinliche fällt nicht auf  
fällt ab 
                                                            
96In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 51‐52.  
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zerfällt in einzelheiten     15  
halbwahrheiten  
feilscht in feigheiten 
fehlt 
 
vielleicht werde ich verrückt 
irgendwann      20 
oder bin es schon 
 
verloren 
fahnde ich 
vor buch-staben 
nach anhalts-punkten      25 
 
die staben sind stäbe 
die punkte sind anfänge  
an jeder ungereimtheit zerplatzt 
eine einbildung 
 
der käfig hat eine tür     30  
 
es ist mir inzwischen lieber 
ich bin ausgegrenzt 
es ist mir lieber 
ich bin 
nicht eingeschlossen     35 
 
 
Die farbe der macht97 
nicht die farbe der haut 
die farbe der macht 
entscheidet 
rassismus ist das bleiche gesicht 
der gewalt       5 
die sich in deutschland wieder zunehmend offen 
in südafrika 
immer schon 
ungeschminkt 
zeigt       10 
 
die farbe der macht 
mit der sich Einwanderer in südafrika  
als Afrikaner bezeichnen 
und die schwarzen Bewohner 
                                                            
97In: May Ayim (1997a): nachtgesang. Berlin: Orlanda. S. 72. 
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als eingewanderte Bantus ausweisen   15 
ist die gleiche 
mit der sich Einwanderer in den usa 
als amerikaner erweisen 
und die eigentlichen amerikaner 
als „Indianer“ beschreiben    20 
 
nicht die farbe der haut 
die farbe der macht 
entscheidet 
für oder gegen das leben 
 
 
ein nicht ganz liebes geh dicht (1991)98 
ich hatte einen geliebten 
ich liebteliebe ihn noch 
er liebteliebt lieb mich ooch 
favoriterrorisiert 
nanntnennen wir uns     5 
zum trost 
 
ich trenntetrenne mich 
kamkomm dennoch ständig 
wieder 
vor und zurück      10 
tief und hoch 
er ooch 
 
wir tyrannisiertentyrannisieren uns innig 
mit liebes- und eifersucht 
meistmanchmal ist es kaum zu ertragen   15 
und dann doch wieder doch 
 
gern wären wir würden wir 
-fort in der ferne- 
voneinander entfernt sein 
auf und davon und     20 
gemeinsam gehend gegangen    
 
doch noch lieber bliebbleiben wir 
drinnen und drannen 
aneinander beisammen 
sicherlich nicht      25 
ganz dicht 
                                                            
98In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 33. 
Stellenbosch University  http://scholar.sun.ac.za
154 
 
 
entfernte verbindungen (1992)99 
die hände meiner mutter 
sind weiß 
ich weiß 
ich kenne sie nicht 
meine mutter    5 
die hände 
 
die hände meines vaters 
ich weiß 
sind schwarz 
ich kenne ihn kaum    10 
meinen vater 
die hände  
 
abseits 
visionen 
über grauen schuldgefühlen   15 
schattenküsse 
in der finsternis 
 
abseits 
erinnerungen 
heiter ihr gesicht an seiner stirn  20 
schmerzendes deutsch 
auf den lippen  
 
abseits 
vergessen 
ihre lippen sein gesicht   25 
schmerzen heiter 
afrikanische worte 
 
abseits 
bevor sie 
sich verloren     30 
die tochter 
abseits 
 
ich weiß  
seine dunklen finger 
an meiner hand     35 
weiß 
                                                            
99In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 28‐29.  
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ihre hellen spuren 
auf meiner haut 
schattenküsse auf dem weg  
 
entfernte verbindungen    40 
verbundene entfernungen 
zwischen kontinenten  
daheim unterwegs 
 
ich weiß 
in augenblicken erinnerungen  45 
ich weiß 
in händen den horizont 
lebendig 
 
im exil und hiv positiv (1994)100 
YOLISWA 
dieses gedicht ist für dich 
und die vielen die oft  
alleine kämpfen 
und unbemerkt    5 
sterben 
die selten gefeiert werden 
und doch unvergesslich 
bleiben  
 
YOLISWA    10 
nicht nur in südafrika 
drohte rassistischer mord 
auch hier in deutschland 
deinem letzen zufluchtsort   
 
zurück     15 
konntest du nicht 
ohne ausweispapiere 
ohne kontakt mit 
deiner familie 
 
du hast unzählige briefe   20 
geschrieben 
niemand war anzutreffen 
niemand war aufzufinden 
binationaler behördenkrieg 
                                                            
100In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. 95‐97.  
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interkulturelles schicksal   25 
 
dann kam ein anruf  
aus südafrika 
von deiner schwester 
es ist wirklich wahr 
YOLISWA!-      30 
du warst noch nicht tot aber    
YOLISWA?-  
schon bewusstlos 
 
die nachricht 
kam bei dir     35 
nicht 
mehr 
an 
 
wieviele male 
schon bist du     40 
vor deinem tode 
gestorben 
in 17 jahren apartheid 
und 16 jahren exil 
 
YOLISWA     45 
wir haben deinen leichnam 
nach hause geflogen 
in einem sarg 
aus berlin 
 
selbst als du schon gestorben warst  50 
hat niemand zu sagen gewagt 
dass es nicht zuletzt 
die hirnhautentzündung 
sondern zuerst der aidsvirus 
war      55 
 
YOLISWA 
heute sprechen manche es aus  
spät 
nach deinem traurigen tod 
vielleicht früh genug    60 
für jemand anders von uns 
 
aids kam nicht 
aus afrika 
YOLISWA 
das haben wir immer gesagt    65  
das glauben wir noch 
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und es stimmt auch 
 
du bist aus afrika 
YOLISWA 
gestorben an der krankheit    70 
die nicht wir erfunden haben 
und die auch uns tötet 
besonders in afrika 
 
rückkehr aus dem exil  
ein alptraum wird wahr    75 
YOLISWA fliegt nach Hause 
in einem sarg 
 
schau deine tochter 
YOLISWA 
hat dein gesicht     80 
sie ist 17 
und sah dich 
16 jahre nicht 
 
YOLISWA 
1960 in durban geboren    85 
Mit 33 jahren in berlin 
einsam 
an aids gestorben 
 
einsam- 
heute sprechen manche es aus   90 
spät 
nach ihrem traurigen tod 
vielleicht früh genug   
 für jemand anders von uns 
 
 
sein oder nichtsein (1983)101 
in Deutschland großgeworden habe ich gelernt, dass 
afrikaner 
stärker transpirieren, das arbeiten 
nicht so gewohnt sind 
auf einer anderen entwicklungsstufe stehen.  5 
manche sagen auch: 
die stinken, sind faul, primitiv  
                                                            
101In: May Ayim (1997a): nachtgesang. Berlin: Orlanda. 17‐ 18.  
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in deutschland großgeworden habe ich gelernt, dass  
rückständigkeit schon von außen 
und von weitem      10 
erkennbar ist: 
an der hautfarbe, dem kopftuch, der beschneidung, 
dem islam, dem analphabetismus, dem nomadentum,  
dem körperbau, der gangart, den sprachlauten 
und dass        15 
man/frau 
was tun muss! retten muss! bewundern muss!  
 
in deutschland großgeworden habe ich gelernt, dass  
mein name 
„neger(in)“ heißt      20 
und die menschen 
zwar gleich, aber verschieden sind 
und ich in gewissen punkten etwas überempfindlich bin.   
 
in deutschland großgeworden habe ich gelernt, 
zu bedauern       25 
schwarz zu sein, „mischling“ zu sein, deutsch zu sein, 
nicht deutsch zu sein, afrikanisch zu sein, 
nicht afrikanisch zu sein, deutsche eltern zu haben, 
afrikanische eltern zu haben, 
exotin zu sein, frau zu sein.      30 
 
in deutschland großgeworden, bin ich unterwegs  
weg vom: hautfarbesein, nationalitätsein,  
religionsein, parteisein, 
großsein, kleinsein, intelligentsein, dummsein, 
sein oder nichtsein      35 
auf dem weg zu mir 
auf dem weg zu dir 
 
soul sister (1992)102 
abschiednehmen 
von einer 
die bereits gegangen ist 
für immer  
 
erinnerungsmomente und gedächtnislücken    5 
bleiben 
                                                            
102In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. 56‐57.  
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lebendig beweglich 
uns überlassen 
 
ich denke und sage 
meine persönliche wahrheit:      10 
 
AUDRE LORDE 
lebte 
ein gesundes widerständiges schwarzes lesbisches  
leben 
in einer kranken gesellschaft     15 
auf einem sterbenden planet 
sie starb nach 58 jahren 
einen gewöhnlichen tod 
diagnose: krebs 
 
ihr wirken lebt weiter      20 
in ihren werken 
unsere visionen 
tragen erfahrungen 
ihrer worte 
 
erinnerungen       25 
 
1984 prägten schwarze deutsche frauen 
gemeinsam mit AUDRE LORDE den begriff 
afro-deutsch 
da wir viele bezeichnungen hatten  
die nicht unsere waren      30 
da wir keinen namen kannten 
bei dem wir uns nennen wollten 
 
rassismus bleibt 
bleiches gesicht einer krankheit 
die uns heimlich und öffentlich auffrisst    35 
 
heute 
 
wir betrauern den tod einer großen schwarzen dichterin 
einer schwester freundin und kampfgefährtin  
 
ihr wirken lebt weiter 
in ihren werken       40 
unsere visionen 
tragen erfahrungen 
ihrer worte 
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vatersuche (1985)103 
Als ich dich brauchte 
Hielt ich das bild an der wand 
für wahr 
das schönste was ich von dir hatte 
und das einzige        5 
 
du warst 
wie ich dich wünschte 
ernst und klug und zart. unendlich zart.  
von angesicht zu angesicht 
traf mich dein augenblick     10 
ernst und klug und kalt. bitterkalt.  
wortlos hab ich das bild 
erhängt  
das den traum vom vater mir 
träumte       15 
zartbitter der abschied 
 
ich gehe und staune  
 
waffenbrüder und schwertschwestern104 
herrschaftskriege 
werden meistens von weißen Männern  
begonnen 
wahre befreiungskämpfe 
werden vor allem von schwarzen frauen    5  
gewonnnen 
 
die gefährlichsten waffen sind die 
von schwestern und brüdern  
die grausamsten kriege  
führen sie untereinander     10 
in eigenen krisen 
 
heucheln und lächeln   
hinter der hand vor dem mund 
neid 
mit dem kopf genickt      15 
ein küsschen  
                                                            
103In: May Ayim (2005 [1995]): blues in schwarz‐weiß. Berlin: Orlanda. S. 23. 
104In: May Ayim (1997a): nachtgesang. Berlin: Orlanda. S. 61‐62.  
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links und rechts auf die wange 
umarmungen hohl und herzlos 
 
worte und witze 
eisig mit schneidender stimme    20 
wahrheit und mythos vorurteil vorwurf 
gespreizt mit spitzer  
zunge 
lauthals und lautlos 
stimmung       25 
lärm und lähmende   
stille 
 
behauptung und rufmord 
ganz offen erbarmungslos 
auf zur enthauptung      30 
tat und tot. 
 
die henker essen die mahlzeit 
dem essen folgt das vergessen  
das entstellte gesicht der geschicke 
ist am ende geschichte     35 
 
die entrechteten 
kennen die wahrheit am besten 
denn sie spueren sie am eigenen leibe 
tag und nacht ihres leidens 
die meisten kriege führen die brüder    40 
die schärfsten schwerter schmieden die schwestern 
 
 
zwischen avenui und kreuzberg (1993)105 
wir treffen uns immer 
in der ferne 
zwischen 
avenui und kreuzberg 
unter einem alten       5 
walnussmangobaum 
 
TOGBE 
lächelt  
er wartet auf mich 
                                                            
105In: May Ayim (1997a): nachtgesang. Berlin: Orlanda. S. 19‐20.  
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in seinen händen        10 
eine schale fufu 
randvoll 
 
für ihn 
bin ich enkelin 
MAWULI        15 
 
ich bringe obst 
und gemüse  
für den nachtisch  
rühre ich quark  
ich freue mich       20 
 
ja 
 
auch sein sohn 
mein vater ist da 
isst mit uns  
gehört dazu       25 
er hört zu  
 
TOGBE 
lehrt mich geduld  
und verständnis  
er sorgt sich um mich      30 
erzählt von ghana 
von den träumen 
der ahnen von denen 
mit zweitem gesicht 
 
er lächelt        35 
während er spricht   
 
ich 
antworte seinen fragen 
gebe gedanken an ihn 
bilder aus berlin        40 
ich erklär ihm  
„die szene“ 
die  mich in kreuzberg 
umgibt  
 
wir lachen viel       45 
er und ich 
 
zwischen 
avenui und kreuzberg 
unter einem alten 
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walnussmangobaum      50 
im gedankengestrüpp   
in der ferne 
-im traum- 
 
 
2. Philipp Khabo Koepsell 
 
Consider one accordingly106 
Consider one a human being 
of a particular age, let’s say late twenties 
Consider one male, one straight 
for the purpose of argument  
in addition consider ones behaviourisms    5 
accordingly 
Consider one Black in the United States, 
Coloured in South Africa, mixed in Europe  
if you ask white people. Consider one white 
if you ask Nigerians. Consider one Nigerian   10 
if you are Black and ask Germans. Consider one 
privileged to the average arab immigrant. Consider one Arab 
to the privileged, muslim to the masses, danger to the elderly 
Consider one pissed if asked 
whether one is slightly biased.      15 
 
Consider me one Consider u 2 
consider us all thus 
have some consideration 
the next time 
u line ur        20 
prime presumptions 
up 2 
prove a point. 
 
 
 
 
 
 
                                                            
106In: Philipp Khabo Koepsell (2010): Die Akte James Knopf. Afrodeutsche Wort‐und Streitkunst. Münster: 
Unrast. S. 24. 
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